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Einleitung 

Die vorliegende Auseinandersetzung mit den Metamorphosen des Apuleius ist 
die Frucht der Neugier und der Freude am Wiedererkennen bekannter Themen, die 
Apuleius schon mit den ersten Partien seines Werkes bei mir weckte. Mein In- 
teresse wurde dadurch hervorgerufen, daß ich gleich in der ersten Geschichte eine 
veränderte, banalisierte Form der Odyssee entdeckte. Einmal dadurch "gezündet", 
achtete ich bei der weiteren Lektüre der Metamorphosen gezielt auf literarische 
Anspielungen. So fand ich Themen aus der griechischen und römischen Litera- 
tur, die in unterschiedlicher Breite bei Apuleius verarbeitet sind. 

Die Skala der Anspielungen reicht von wenigen Worten wie z.B. in VIII 
26,3: "... non cervam pro virgine, sed asinum pro homine succidaneum...", wo 
das Ersatzopfer der Hirschkuh für Iphigenie in Aulis als komischer Kontrast zu 
dem Esel dient, der statt eines Lustknaben einer Horde von Lüstlingen im Prie- 
stergewand zugeführt wird, über ausgedehntere Textpartien bis hin zu drei Ver- 
wandlungen literarischer Vorlagen in neue Werke. 

Diese drei literarischen Metamorphosen sind das Fundament der vorliegenden 
Untersuchung; bei ihnen handelt es sich um die der Odyssee (Met. I 7ff.), des 
Aias (II 32 - III 10) und des Hippolytos (X 2-12). Jedes dieser drei klassischen 
Themen wird von Apuleius! grundlegend verändert, doch legt er Wert darauf, daß 
der Leser die Vorlage erkennen kann. Die Irrfahrten des Odysseus werden zur ba- 
nalen Geschichte eines Bankrotteurs, der von der Hexe, bei der er gestrandet ist, 
umgebracht wird, als er sie verlassen will. Aus der Tragödie des Aias wird eine 
groteske Komödie um den Prozeß gegen einen Fremden, der im Vollrausch 
Weinschläuche mit Räubern verwechselt und diese mit dem Schwert durchbohrt 
hat. Ein glückliches Ende erhält der Hippolytos: der Stiefsohn überlebt, die 
Stiefmutter wird verbannt; das Schicksal nimmt hier endlich einmal einen der 
göttlichen Vorsehung würdigen Ausgang. 

Neben der Freude am Wiedererkennen dieser Motive beschäftigte mich bei der 
ersten Lektüre des Romans in zunehmendem Maße die Frage, ob Apuleius ein 
über die Unterhaltung hinausgehendes Ziel verfolgt. Die Lektüre seiner Apolo- 
gie sowie seiner Schriften de deo Socratis und de Platone et eius dogmate? of- 
fenbarte verblüffende Parallelen; die in diesen Schriften ausgearbeitete platoni- 
sche Theorie des Apuleius findet in den Verwandlungen des Odysseus-, des Aias- 


l Es ist für die vorliegende Untersuchung irrelevant, ob in der griechischen Vorlage 
der apuleischen Metamorphosen, die bei Photios bezeugt, heute aber verloren ist, 
ähnliche Geschichten gestanden haben oder nicht; wie die Verbindungslinien zum 
XI. Buch, das unstrittig das Werk des Apuleius ist, beweisen, ist die Gestaltung, die 
bei Apuleius vorliegt, dessen eigene Leistung. Daher setze ich mich hier mit diesem 
Problem nicht weiter auseinander; bei der Untersuchung der einzelnen Metamor- 
us wird allerdings die Forschungslage zu diesem Problem berücksichtigt. 

Eine kurze Auseinandersetzung mit der Debatte um die Echtheit dieser Schriften, die 
meines Erachtens von Apuleius stammen, findet sich im Kapitel "Zur Datierung der 
Werke des Apuleius”. 
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und des Hippolytosstoffes ihre literarische Gestaltung. Mag nun das philosophi- 
sche Element bisher noch weit hergeholt erscheinen, wird es doch während der 
folgenden Untersuchung stark in den Vordergrund treten müssen und dabei seine 
Bedeutung für die Interpretation immer mehr erweisen. 

Dabei gibt es ein Problem, dem wir uns stellen müssen: Wenn wir Vorlagen 
aus vorklassischer und klassischer Zeit als literarische Metamorphosen wiederer- 
kennen und bei ihrer Interpretation annehmen, daß die Zeitgenossen des Apu- 
leius beim Wiedererkennen der Vorlage zu einer ähnlichen Interpretation wie wir 
kommen sollten, so setzen wir voraus, daß die Zeitgenossen des Apuleius dieses 
Wiedererkennen auch leisten konnten. Die Odyssee ist zur Abfassungszeit der 
Metamorphosen über 800 Jahre alt, Aias und Hippolytos sind ca 600 Jahre vor 
den Metamorphosen geschrieben. Dürfen wir zur Zeit des Apuleius noch eine so 
genaue Kenntnis dieser Werke voraussetzen, daß sie vom Leser in verwandelter 
Gestalt erkannt werden konnten? 

Mit einem Wort: Ja. Apuleius selbst ist unser Zeuge. In seiner Apologie 
spielt er mit Motiven aus der Ilias und der Odyssee, und er spielt in dieser Rede 
in einem Satz auf den Hippolytos an, was beides nur dann einen Sinn in einer 
Verteidigungsrede, d. h. in einer auf das Überzeugen des Zuhörers angelegten 
Rede, hat, wenn es vom Zuhörer sofort verstanden wird. Aus Ilias und Odyssee 
verwendet er mehrere Beispiele für Magie (Apol. 31, 465-467), um zu beweisen, 
daß diese ohne Fische ausgeführt wird, daß sein Ankläger also vergeblich eine 
Verbindung zwischen der Untersuchung von Fischen durch Apuleius und einer 
magischen Handlung herzuleiten versucht. Die Beispiele sind: eine Zauberin?, 
eine weitere Zauberin, Proteus®, Odysseus®, Aiolos’, Helena, Kirke? und 
Venus1, Die Anspielung auf den Hippolytos στεφανηφόρος erfolgt nur ganz 
knapp, sie besteht in der Erwähnung des lügnerischen Anklagebriefs der Phaidra; 
sofort danach aber beschäftigt sich Apuleius mit den üblichen Gepflogenheiten 
der Frauen in Liebesdingen : 

"An sola Phaedra falsum epistolium de amore commenta est, ac non om- 
nibus mulieribus haec ars usitata est, ut, cum aliquid eius modi velle 
coeperunt, malint coactae videri?" (Apol. 79,561). 
Ein so knapper Hinweis setzt beim Hörer der Rede voraus, daß ihm die Ge- 
schichte von Phaidra und ihrem Brief, der ihre Rache im Tod darstellt, voll- 


3 = Agamede; Il. A 741 
4. Polydamna; Od. ὃ 229 
5 Od. ὃ 455ff. 

6 04.1 25. 

7 Od. x 19ff. 

8 Od. δ 220fE. 

9 Od. x 234ff. 

107.5 214 
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kommen präsent ist; müßte der Hörer über die Anspielung nachdenken, könnte 
er sie in der Kürze der Zeit, in der sie gemacht wird, nicht verstehen. 

Wir dürfen also als gesichert annehmen, daß die Leser des Apuleius über die 
vorklassische und klassische Literatur geistig verfügten, daß sie demzufolge des- 
sen Anspielungen als solche erkannten und von ihnen zum Nachdenken über 
deren Zweck angeregt werden konnten. 


Wenn wir Apuleius’ Sicht der platonischen Philosophie für die Interpretation 
unserer Partien seines Romans heranziehen wollen, werden wir die Verbindung 
zwischen platonischer Philosophie und ägyptischer Gottheit genauer betrachten 
müssen. Erstens weist nämlich schon das Prooemium der Metamorphosen uns 
darauf hin, diese seien mit der Geschicklichkeit eines Nilschreibrohres geschrie- 
ben: 

".. modo si papyrum Aegyptiam argutia Nilotici calami inscriptam non 
spreveris inspicere..." (I 1), 
und zweitens geht Apuleius nach seinem eigenen Zeugnis davon aus, daß Platon 
nach dem Tode des Sokrates nach Ägypten gegangen sei, um dort Astrologie 
und die Riten der Propheten zu erlernen: 
"Sed posteaquam Socrates homines reliquit, quaesivit unde proficeret et ad 
Pythagorae disciplinam se contulit. Quam etsi ratione diligenti et magni- 
fica instructam videbat, rerum tamen continentiam et castitatem magis cu- 
piebat imitari et, quod Pythagoreorum ingenium adiutum disciplinis aliis 
sentiebat, ad Theodorum Cyrenas, ut geometriam disceret, est profectus et 
astrologiam adusque Aegyptum ivit petitum, ut inde prophetarum etiam ri- 
tus addisceret"!1, 

Platon hat dem Verständnis des Apuleius zufolge die Riten und Lehren der 
ägyptischen Priester kennengelernt und in seiner Philosphie verarbeitet; Apu- 
leius’ Meinung nach besteht eine enge Beziehung zwischen ägyptischer Theolo- 
gie und platonischer Philosophie. Die Verbindung zu den Pythagoreern, von der 
wir hier gleichzeitig hören, darf uns nicht wundern; Festugiere weist darauf hin, 
daß Platon durch seine Affinitäten zu den pythagoreischen Lehren in den Mythen 
des Gorgias, Phaidros, des Staates und des Phaidon durch die Neopythagoreer 
leicht zu annektieren gewesen seil2, und Scott zeigt, daß die Tendenz, die Leh- 
ren der großen Vorbilder Platon und Pythagoras zusammenzuziehen, dadurch un- 
terstützt wurde, daß man annahm, diese Vorbilder hätten von ägyptischen Prie- 
stern ihre Weisheit erlernt!3. Genau dies sehen wir auch bei Apuleius. Lehrer 
der ägyptischen Priester, so Scott, war die Gottheit, war Hermes Trismegistos 


11 ge Platone 1 3, 186. 

2 Festugiere 1950, S. 18. 

3 Scott: Hermetica I, S.3f. Ein für uns wichtiges Beispiel für diese Annahme ist 
Plutarch, de Iside 354DE. 
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selbst. Die Philosophie erhält durch dieses Verfahren einen direkten göttlichen 
Ursprung. 

Nun mag uns unwahrscheinlich scheinen, daß zwischen dieser hermetischen 
Lehre und Apuleius Berührungspunkte vorliegen; schließlich tritt bei ihm die 
rettende Gottheit im XI. Buch als Isis, nicht als Hermes auf. Tatsache ist aber, 
daß Apuleius sich in seiner Apologie weigert, genaueres über seinen einen, 
höchsten, unaussprechlichen Gott zu sagen!*. Wir erfahren nur, daß er ihn mit- 
tels einer Statue des Mercur, des Hermes verehrt!5. Ist Hermes dieser höchste 
Gott? Dann dürfte es sich um Hermes Trismegistos handeln. Isis erscheint in 
einigen erhaltenen hermetischen Schriften; es besteht kein Widerspruch zwi- 
schen ihrer Verwendung im XI. Buch und einer eventuellen Zugehörigkeit des 
Apuleius zum hermetischen Kreis. Wir werden also nachprüfen müssen, inwie- 
weit sich philosophische Thesen des Apuleius auch im Corpus Hermeticum fin- 
den, inwieweit diese möglicherweise von den Lehren des erklärten Lehrmeisters 
Platon abweichen, und inwieweit dies für die Interpretation der Metamorphosen 
von Belang ist. 

Soviel zum beabsichtigten Gang der Untersuchung. Um noch einmal zum 
Ausgangspunkt zurückzukommen: Freude am Wiedererkennen literarischer Mo- 
tive und die neugierige Frage, ob nur Unterhaltung oder auch ein weitergehendes 
Ziel mit diesem literarischen Spiel verfolgt wird, war der Anlaß meiner intensi- 
veren Beschäftigung mit Apuleius. Sollten Sie, lieber Leser, sich den folgenden 
Überlegungen anschließen und eine philosophische Aussage in den literarischen 
Verwandlungen und vielleicht auch in dem Gesamtroman Metamorphosen er- 
kennen, so gehen Sie mit mir denselben Weg, von dem Apuleius meiner Mei- 
nung nach hoffte, daß seine zeitgenössischen Leser ihn gehen könnten: das Ver- 
gnügen am Stoff und an seiner Gestaltung sollte sie zum Nachdenken über sei- 
nen Gehalt veranlassen. Die Metamorphosen des Apuleius sind, zumindest teil- 
weise, Philosophie im Gewand der Unterhaltung. Wie es Horaz in der ars poe- 
tica (343f.) als Voraussetzung für den Erfolg eines Buches formuliert hat, will 
diese Dichtung, dieser scheinbare Skandalroman, erfreuen und ermahnen. 


14 Apol. 65, 537. 
15 Apol. 63, 534. 
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Es ist mir an dieser Stelle eine angenehme Pflicht, mich für Hinweise, Anre- 
gungen und Hilfen zu bedanken, die zur jetzigen Form dieser Arbeit beigetragen 
haben. 

Herr Professor Nesselrath hat mich dankenswerterweise auf Unstimmigkeiten 
und Ungenauigkeiten aufmerksam gemacht und so die Zahl der Fehler und Irr- 
tümer dieser Arbeit reduziert. Fehler, die sich noch finden, gehen allein zu mei- 
nen Lasten. 

Herr Professor Merkelbach hat zum einen mit vielen Anregungen und Hin- 
weisen die Entstehung dieses Buches begleitet und seine Gestalt dabei mit ge- 
prägt, zum anderen hat er dieses Buch in die vorliegende Reihe aufgenommen. 
Für beides sei ihm hierein herzliches Wort des Dankes gesagt. 

Zuletzt, aber gewiß nicht als unwichtigster Adressat sei hier meine Frau ge- 
nannt, die während seiner Entstehung wieder und wieder einzelne Teile dieses 
Buches Korrektur gelesen hat und sich dabei mit der für einen Nicht-Philologen 
fremden Materie auseinandersetzen mußte. Ohne sie, ihre Fragen und Kommen- 
tare, sähe dieses Buch anders aus. Danke. 
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Odysseus / Socrates 

Fast unmittelbar zu Beginn der Metamorphosen legt Apuleius die erste Ge- 
schichte ein. Lucius ist mit seinem weißen Pferd! auf dem Weg nach Hypata in 
Thessalien; während er sein erschöpftes Pferd führt, trifft er zwei Reisende, die 
zufällig denselben Weg haben. Von einem der beiden, einem Kaufmann namens 
Aristomenes, erfährt er die erste Geschichte dieses an Erzählungen reichen 
Romans. Jener ist bei einer früheren Gelegenheit bereits in Hypata gewesen und 
hat dort zufällig seinen Kollegen Socrates getroffen, den er längst für tot gehal- 
ten hatte. Dieser hat ihm erzählt, was ihm widerfahren ist. Das Schicksal, das in 
dieser Erzählung innerhalb einer Erzählung berichtet wird2, enthält starke An- 
klänge an das Schicksal des Odysseus in der griechisch-römischen Mythologie. 

Socrates - der Name ist, wie wir unten sehen werden, von unserem Autor, der 
nach eigenem Zeugnis ein hilos6phus Platonicus ist?, mit Absicht gewählt - 
war beruflich unterwegs "secundum quaestum Macedoniam profectus" (Apul. 
Met. 1 7,6), kehrte im 10. Monat "decimo mense" (I 7,6) reich zurück, geriet 
unter Räuber und hat alles bis auf seine Kleidung verloren. Er wurde von einer 


l Schon die Tatsache, daß Apuleius Wert darauf legt, daß dieses Pferd ganz weiß 
"peralbus" (I 2,2) ist und zudem, wie wir später erfahren, "Candidus" (XI 20,7) heißt, 
was die weiße Farbe für den Leser noch betont, hat zu unterschiedlichen Meinungen 
über eine eventuelle allegorische Bedeutung dieses Tieres geführt: Während Thibau 
1965, S. 102 und Tatum 1979, S. 35 im weißen Pferd zu recht eine Anspielung auf 
Platons Phaidros 246a-b und 253d-255a sehen, wo das weiße Vollblut, das den Him- 
mel erreichen wolle, die Seele vertrete, die das Unvornehme im Leben fliehen wolle, 
versteht Junghanns 1932, 5. 15A14 die weiße Farbe des Pferdes nur als Hinweis auf 
die Vornehmheit des Lucius, und auch Griffiths 1978, S. 161 kann die Rückgewin- 
nung des weißen Pferdes im XI. Buch nicht mit einer platonischen Deutung verste- 
hen. Die Möglichkeit, daß ein Leser, der die Metamorphosen zum zweiten Mal las, 
infolge der weiter unten noch zu betrachtenden eindeutigen Hinweise auf Platon im 
allgemeinen und auf dessen Phaidros im besonderen eventuell schon in der Farbge- 
bung des Pferdes an den Phaidros erinnert wurde, ist wohl nicht ganz auszuschließen; 
daß ein Leser beim ersten Lesen diesen frühen Hinweis erkannt haben soll, ist trotz 
der expliziten Warnung des dieser Stelle direkt vorangehenden Proovemiums an den 
Leser, aufmerksam zu sein (I 1,6), eher unwahrscheinlich. Das heißt nicht, daß Apu- 
leius diese Assoziation nicht wecken wollte, das heißt nur, daß er die Freude am Er- 
kennen dieser Anspielung nur von einem Leser erwarten durfte, der sein Werk mehr- 
mals las. 

2 Diese indirekte Darstellungsweise ist kein Zufall. van der Paardt 1978, S. 82 weist 
darauf hin, daß wir hier eine strukturelle Ähnlichkeit zum Symposion Platons vor uns 
haben, wo Apollodoros die Geschichten erzählt, die Aristodemos auf dem Symposion 
gehört hat. In der Geschichte des Aristomenes wird wie im platonischen Symposion, 
so van der Paardt, dem ich mich hier anschließe, von einem Socrates und von der Ge- 
walt des Eros erzählt. Wir werden im weiteren Verlauf der Untersuchung sehen, daß 
derartige Anspielungen auf Platon Apuleius wichtig sind; wir werden außerdem sehen, 
daß der strukturellen Ähnlichkeit zum Symposion inhaltliche Vergleichspunkte ent- 
sprechen. 

3 Apul. Apologie 10, 407. 
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hübschen "anum sed admodum scitulam" (I 7,7) Wirtin mit Namen Meroef auf- 
genommen, die ihn erotisch an sich fesselte, so daß er nicht mehr an Heimkehr 
dachte und der Wirtin verfiel. Diese Meroe war nicht nur in der Lage, die übli- 
chen ἀδύνατα einer Hexe zu vollbringen, z. B. den Himmel herabzuholen, die 
Erde aufzuhängen, Quellen auszutrocknen etc. (I 8,4), sondern sie konnte auch 
Menschen in Tiere verwandeln, z. B. in Biber (I 9,2), Frosch (I 9,3) oder Widder 
(1 9,4). Socrates’ Frau nahm wegen seiner langen Abwesenheit seinen Tod an 
und wurde bereits von ihren Eltern gedrängt, ihr Haus durch die Freuden einer 
neuen Hochzeit freundlicher zu gestalten: 
".. domus infortunium novarum nuptiarum gaudiis a suis sibi parentibus 
hilarare compellitur" (I 6,3). 
Kurz: Socrates befand sich, wenn man von der Vertauschung der Zeiteinheiten 
Monate gegen Jahre absieht, zur Zeit der Erzählung in derselben Lage wie Odys- 
seus bei Kalypso oder Kirke, und er hat auf einer banalen Ebene dessen heroi- 


4 Der Name ist, wie Griffiths 1978, 5. 143 darlegt, mit dem Isisthema verbunden, da 
die Einwohner der Nilinsel Meroe Herakles, Pan und Isis verehrten. Bedenkt man, daß 
auch mit dem Namen Socrates eine Signalwirkung für den Leser verbunden war (s. u.), 
so scheint es in Anbetracht der Tatsache, daß Apuleius der Isismystik das gesamte 
letzte Buch der Metamorphosen widmet, nicht unwahrscheinlich, daß er hier bereits 
auf die Isisthematik von ferne anspielt und bei dem einen oder anderen eingeweihten 
Leser auf ein Erkennen des Themas hofft. Allerdings darf die Anspielung nur als 
ironisch, nicht als reell verstanden werden, da die Magie der Meroe eindeutig böse 
ist, was zum Bild der rettenden Isis in Met. XI nicht paßt. Griffiths 1978, S. 145 
weist selbst auf diesen letztgenannten Punkt hin. 
5 Grimal 1971, 5. 353£. der Meroe als schamanische Figur versteht, wertet die 
ἀδύνατα, die sie vollbringen kann, als schamanische Charakteristika. Griffiths 
1978, S. 143 hingegen wird durch die magischen Fähigkeiten der Hexe an Isis erin- 
nert. Mag man sich wegen des auf Isis verweisenden Namens (5. 0.) noch vorstellen 
können, daß der darauf durch den Namen eingestimmte zeitgenössische und einge- 
weihte Leser bei den magischen Aktionen der Meroe an Isis dachte, so erscheint die 
Annahme, er habe bei diesen Szenen schamanische Praktiken assoziiert, als Kopfge- 
burt eines Gelehrten. Wie wir in der Odyssee (s. u.) oder z.B. bei Vergil Aeneis IV 
483-491: 
".. hinc mihi Massylae gentis monstrata sacerdos / Hesperidum templi custos, 
epulasque draconi / quae dabat et sacros servabat in arbore ramos, / spargens 
umida mella soporiferumque papaver. / Haec se carminibus promittit solvere 
mentes / quas velit, ast aliis duras immitere curas, / sistere aquam fluviis et ver- 
tere sidera retro, / nocturnosque movet Manis: mugire videbis / sub pedibus ter- 
ram et descendere montibus omos", 
sehen, haben alle die von Socrates berichteten Fähigkeiten der Meroe in der grie- 
chisch-römischen Literatur ihren seit Jahrhunderten angestammten Platz und wurden 
wahrscheinlich als die gängigen Elemente der Zauberkunst verstanden; der Hinweis 
auf Isis im Namen ließ den Eingeweihten noch an diese denken, aber mehr dürfen wir 
kaum annehmen. 
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sche Abenteuer wiederholt. Vergleichen wir die Darstellung bei Homer und 
Ovid: 

Die Griechen mußten, wie Kalchas ihnen bei der Abfahrt geweissagt hatte, 
neun Jahre vor Troja kämpfen, ehe ihnen im zehnten Jahr Erfolg in ihrer kriege- 
rischen Unternehmung beschieden war: 

κῶν ὃς ἡμεῖς τοσσαῦτ᾽ ἔτεα πτολεμίξομεν αὖθι, 

τῷ δεκάτῳ δὲ πόλιν αἱρήσομεν εὐρυάγυιαν "(ἤσηι. Il. Β 328f.). 
Nach der Zerstörung und Plünderung der Stadt kehren die Griechen beutebeladen 
heim. Wir sehen, wenn wir die Vertauschung der Zeiteinheiten Jahre gegen 
Monate vernachlässigen, die Parallele zur zehn Monate dauernden erfolgreichen 
Unternehmung des apuleischen Socrates. 
Odysseus verliert während der Heimfahrt alle Früchte seiner Arbeit vor Troja, da 
sein Schiff nach dem Frevel seiner Gefährten gegen die Rinder des Sonnengottes 
von den Göttern in einem Sturm zerstört wird (Hom. Od. u 403ff.); er selbst 
wird auf die Insel Ogygia zur listenreichen, hübschen Kalypso "δολοέσσα 
Καλυψώ ... ἐυπλόκαμος" (n 245f.), einer furchtbaren Göttin "δεινὴ θεός" 
(n 246) verschlagen. Er ist schiffbrüchig: 

"„. ἐπεί μοι νῆα θοὴν ἀργῆτι κεραυνῷ 

Ζεὺς ἐλάσας ἐκέασσεμέσῳ ἐνὶ οἴνοπι πόντῳ" (η 249f.), 
also mittellos. Das ist der apuleische Socrates nach seinem Mißgeschick auch. 
Erst in der 10. Nacht nach der Zerstörung seines Schiffes erreicht Odysseus die 
Insel der Kalypso (n 253f.). Die Zahl 10 ist in der Odyssee mehrmals zur Ver- 
deutlichung eines langen Zeitraums verwandt: Als Odysseus Kap Malea umrun- 
den will, wird er von widrigen Winden neun Tage über das Meer getrieben, am 
zehnten kommt er zu den Lotophagen (ı 82-84). Nach dem Aufenthalt bei 
Aiolos segelt er neun Tage, am zehnten Tag ist seine Heimat in Sichtweite, als 
seine Gefährten den Schlauch mit den Winden öffnen und die Heimkehr zunichte 
machen (x 28ff.). Nachdem sein Schiff als Strafe für den Frevel an den Rindern 
des Apoll zerschmettert wurde und er wiederum bei Charybdis gewesen ist, treibt 
er neun Tage im Meer, in der zehnten Nacht kommt er nach Ogygia zu Kalypso 
(u 4471... Es ist daher kein Zufall, daß der Socrates des Apuleius ausgerechnet 
im zehnten Monat seiner Reise sein Mißgeschick erlebt; die Zahl zehn spielt auf 
die Odyssee an. 

Die Nymphe liebt Odysseus, hält ihn sieben Jahre lang fest, obwohl er sich 
nach der Heimkehr sehnt (n 259£.). Ebenso hat ihn vorher Kirke ein Jahr lang 
(x 467£.) zurückgehalten und begehrt, daß er ihr Mann wird: 

μὸν ὃς δ᾽ αὕτως Κίρκη κατερήτυεν Ev μεγάροισιν 
Αἰαίη δολόεσσα, λιλαιομένη πόσιν εἶναι" (ι 311... 


6 James 1987, 5. 48 erkennt die Anspielungen auf die Odyssee, verfolgt aber im wei- 
teren Verlauf ihrer Untersuchung andere Ziele und wertet die literarische Metamor- 
phose nicht in unserem Sinne aus. 
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Keiner der beiden allerdings gelingt es, Odysseus von seiner Liebe zu Frau und 
Heimat abzubringen: 

"ὼς ἀλλ᾽ ἐμὸν οὔ ποτε θυμὸν ἐνὶ στήθεσσιν ἔπειθεν. 

Ὡς οὐδὲν γλύκιον ἧς πατρίδος οὐδὲ τοκήων 

γίνεται, εἴπερ καί τις ἀπόπροθι πίονα οἶκον 

γαΐῃ ἐν ἀλλοδαπῇ ναίει ἀπάνευθε τοκήων" (1 33-36). 

Kirke ist in der Lage, Menschen in Tiere zu verwandeln, und sie macht von 
dieser Fähigkeit eifrig Gebrauch, der sich auch gegen die Gefährten des Odysseus 
richtet und dem dieser selbst nur mit Hilfe der Götter entkommt (x 235ff.)7. 
Sowohl das Interesse der Frau an Odysseus als auch ihre magischen Fähigkeiten 
finden sich bei der Meroe des Apuleius. Die Frau des Odysseus, Penelope, wird 
währenddessen zu Hause nicht nur von einer Unzahl von Freiern bedrängt, ihr 
Sohn hat sich in der Volksversammlung verpflichtet, sie an einen der Freier zu 
verheiraten, falls er auf seiner Reise auf die Peloponnes definitiv den Tod seines 
Vaters erfahren sollte (ß 214-223); auch ihre Eltern setzen ihr zu, einen neuen 
Mann statt des verschollenen zu nehmen: 

"Me pater Icarius viduo discedere lecto 
cogit et immensas increpat usque moras" (Ovid, Heroiden I 81f.). 

Die Parallelen sind gut zu erkennen, selbst das Motiv der zur neuen Heirat 
gedrängten Gattin findet sich bei Apuleius wieder. Allerdings muß ein wichtiger 
Unterschied festgehalten werden: bei Homer verliert Odysseus seine Sehnsucht 
nach Zuhause nicht; der Socrates des Apuleius scheint sich bei Meroe zumindest 
über einige Zeit hinweg wohlgefühlt zu haben. Wir werden diesen Unterschied 
im Rahmen der Interpretation dieser Szene im Auge behalten müssen. 


7 Schlam 1992, der S. 69 die der Kirke entsprechende Gestaltung der Meroe erkennt, 
weist 5. 15 darauf hin, daß die Figur der Kirke und der Widerstand, den Odysseus ihr 
leisten kann, Gegenstand der mittelplatonischen allegorischen Homerdeutung gewe- 
sen seien. Die Macht der Kirke sei dort als die Macht der fleischlichen Vergnügungen 
interpretiert worden, die den Menschen auf das Niveau eines Tieres reduzieren könne. 
Odysseus, der von Hermes, der in dieser Deutung für den Verstand stehe, instruiert 
worden sei, habe als denkendes Wesen Kirke widerstehen können. Man vergleiche 
hierzu die fälschlich Plutarch zugeschriebene Abhandlung de Homero Π 126, 1f. 
Schlam versteht die vorliegende Stelle als Vorgriff auf das Verhalten des Lucius, der 
seiner Kirke nicht widerstehen könne und deshalb verwandelt werde - eine Interpreta- 
tion, die durchaus Richtiges enthält -; für die genauere Interpretation unserer Stelle 
scheint aber weitaus wichtiger zu sein, daß die homerische Erzählung und die Philo- 
sophie zur Zeit des Apuleius nicht beziehungslos nebeneinander her existierten, son- 
dern im Mittelplatonismus miteinander verbunden waren. Daß zusätzlich zur Ver- 
wandlung der homerischen Erzählung mittelplatonische Philosophie in unserer 
Stelle verarbeitet ist, werden wir nämlich in Kürze sehen, und die Interpretation der 
Kirke-Episode Homers durch den Mittelplatonismus beweist, daß ein gebildeter Zeit- 
genosse des Apuleius diese beiden Elemente unserer Erzählung erkennen und in einen 
einzigen Sinnzusammenhang einordnen konnte. 
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An diesem Punkt endet die literarische Metamorphose, in der das Epos eines 
von einem Gott verfolgten Helden zur Beichte eines vom Pech und seiner eige- 
nen Lust zugrundegerichteten Bankrotteurs wurde; die Geschichten nehmen ein 
unterschiedliches Ende: Während Odysseus nach Hause zurückkehren und nach 
seiner Rache an den Freiern normal weiterleben kann, bezahlt Socrates sein 
freiwilliges erotisches Abenteuer mit dem Leben. 

Aristomenes erzählt weiter, daß Meroe Socrates nachts, während er schläft, 
die Brust aufschneidet; ihm, wie sein Freund Aristomenes ohnmächtig mit an- 
sehen muß und später dem Lucius erzählt, das Herz aus der Brust reißt, die 
Wunde aber mit einem Schwamm verstopft, wodurch Socrates vorerst am Leben 
bleibt. Meroe warnt den Schwamm davor, einen Fluß zu überqueren. Unmit- 
telbar vor diesem Mord läßt Apuleius Meroe die Parallele zu Odysseus und Ka- 
lypso deutlich beim Namen nennen; hier ist ein weiterer Hinweis auf die litera- 
rische Metamorphose für den aufmerksamen Leser: 

"At ego scilicet Ulixi astu deserta vice Calypsonis aeternam solitudinem 
flebo", 
"Aber ich werde sozusagen wie Kalypso durch die List des Odysseus ver- 
lassen die ewige Einsamkeit beweinen"(I 12,6). 
Ein Fluchtversuch des entsetzten Aristomenes, der nicht weiß, daß sein Kollege 
noch lebt, und der befürchtet, als vermeintlicher Mörder zur Verantwortung ge- 
zogen zu werden, mißlingt?. Am nächsten Morgen erwacht Socrates, und beide 


8 Grimal 1971, 5. 352. sieht zu dieser Art der Tötung eine Parallele bei den Völkern 
Dschingis-Chans, wo das Herz des Opfers herausgerissen und durch diesen mysti- 
schen Akt der Henker vor dem Tod geschützt wird. Mir will dies als Vergleichspunkt 
genau so wenig einleuchten wie seine ebda, 5. 354 geäußerte Behauptung, Meroe 
mache Socrates durch das Herausreißen des Herzens zu ihrem Diener, ihrem “Zombie. 
Sicherlich ist die Szene gespenstisch, aber wie soll der Leser damals auf so entlegene 
Vergleichsmomente gekommen sein? Es reicht, wie Griffiths 1978, S. 145 dies tut, 
Meroe als Ausüber einer üblen Magie zu verstehen. 

9 Perry 1929, S 394ff. glaubt, daß hier, wo Aristomenes vom Türschließer vergeb- 
lich verlangt, daß er die verschlossene Herbergstür öffnet, danach vergeblich ver- 
sucht, sich zu erhängen, bei dem Versuch auf Socrates stürzt und genau in diesem 
Moment vom Türschließer, der nun die Tür öffnet und die beiden wecken will, ange- 
fahren wird, er, der mitten in der Nacht habe aufbrechen wollen, verschlafe nun den 
Morgen, in dieser Türschließerszene also, glaubt Perry, seien von Apuleius zwei Ge- 
schichten miteinander kontaminiert worden, wodurch die einheitlich ironische Fär- 
bung der griechischen Vorlage zerstört worden sei. Während van Thiel 1971 I, 
5. 62f. ihm darin folgt, wird die These von Molt 1938, 5. 84-88 und Scobie 1975, 
5.110 zurückgewiesen. Wenngleich die Stelle unbestreitbar logische Schwierigkei- 
ten enthält - worin besteht die Gefahr für den Herbergswächter, wenn er dem Aristo- 
menes vor Morgengrauen die Herbergstüre öffnet; wieso glaubt Socrates, daß der 
Herbergswächter ihn morgens beim Wecken bestehlen will, wo dieser doch lärmend 
eintritt? -, darf man doch aus den Schwierigkeiten nicht den Rückschluß ziehen, diese 
hätten in der Vorlage nicht vorhanden sein können. Die Frage nach dem Inhalt der 
Vorlage scheint mir aber auch für die Bewertung der Funktion der Szene im Zusam- 
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halten die nächtlichen Vorfälle, an die sie sich erinnern, für einen Traum. Wäh- 
rend der für den nächsten Tag geplanten Flucht vor Meroe machen sie an einem 
Fluß unter einer Platane Rast; Socrates ißt etwas, und als er aus dem Fluß Was- 
ser trinkt, bricht die Wunde auf und Socrates stirbt (I 19,9)10. 

Neben der Verwandlung der Irrfahrten des Helden Odysseus zu der banalen Ge- 
schichte eines bürgerlichen Bankrotteurs, der einer fremden Frau verfällt, ist als 
zweite literarische Anspielung in dieser Geschichte der platonische Dialog 
Phaidros verarbeitet!!, der sowohl in der Topographie als auch in einem Teil 
seiner Thematik, der schlechten Liebe, mit dem Schlußbild unter der Platane am 
Bach vor das geistige Auge des Lesers gerückt wird. Diese Affinität zu Platons 
Phaidros wollen wir uns hier vergegenwärtigen, da es die Kombination beider 
Vorlagen ist, die uns als aufmerksame Leser die Absicht des Apuleius bei dieser 
Geschichte zumindest zum Teil erkennen läßt. 

Thibau!?, Tatum!? und van der Paardt!% weisen auf die Ähnlichkeit der 
Landschaft zu Phaidros 229a hin, wo das Gespräch zwischen Sokrates und 
Phaidros unter einer Platane an einem Fluß stattfindet. van der Paardt führt die 
Parallele noch weiter, indem er vergleicht, daß dem platonischen Sokrates von 
seinem Daimonion 242b verwehrt wird, den Fluß zu überschreiten, und daß Me- 
roe dem Schwamm im Leib des apuleischen Socrates I 13,7 verbietet, einen 
Fluß zu überschreiten. Diese Deutung ist keineswegs zu weit hergeholt!?; läßt 


menhang nebensächlich zu sein. Die Angst des Aristomenes in der Herberge vor Ent- 
deckung und Verurteilung seines vermeintlichen Verbrechens nimmt jedenfalls die- 
selbe Angst vorweg, die ihn nach dem Tod des Socrates am Fluß veranlaßt, seine 
Heimat zu verlassen (I 19,12). Auf die Ähnlichkeit dieser Befürchtungen mit denen 
des Lucius zu Beginn des III. Buches vor dem Risusfest hat Perry 1929, S. 395A3 
richtig hingewiesen. 
10 Unabhängig davon, ob man wie van Thiel 1971 I, S.5 und 45f. die Geschichte 
des Aristomenes im Kem der griechischen Vorlage zuordnet, oder sie wie Junghanns 
1932, 5. 123A8 und varı der Paardt 1978, 5. 91A57 als Erfindung des Apuleius ver- 
steht, wird man sich darauf einigen können, daß sie in der vorliegenden Form von 
Apuleius gestaltet worden ist; auch van Thiel 1971 I, S. 48 schreibt, Apuleius habe 
diese Geschichte stark verändert. Dies scheint mir der im Kern für die Interpretation 
der apuleischen Metamorphosen entscheidende Punkt zu sein: Apuleius hat diese 
Szene, sei es aus der Vorlage, sei es aus seiner Phantasie, genommen und bewußt ein- 
gesetzt und gestaltet; ihre vorliegende Gestaltung entspricht, wenn wir Apuleius 
nicht für einen vollkommen inferioren Poetaster halten, dessen poetischer Absicht. 

l Ein erster Hinweis auf aus dem Phaidros stammende Motive findet sich bei 
Foerster 1919, 5. 134ff. 
12 Thibau 1965, 8. 112 und 114. 

3 Tatum 1979, S. 27. 

4 van der Paardt 1978, 5. 83. 
15 Weniger wahrscheinlich ist die von Thibau 1965, S. 106 und van der Paardt 
1978, S. 82 geäußerte Beobachtung, daß Socrates I 6,4 vor Scham sein Haupt be- 
decke, entspreche dem Einwickeln des Kopfes bei Platon im Phaidon 118a und im 
Phaidros 237a. Im Phaidon handelt es sich um das sich Zurückziehen eines Sterben- 
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doch schon der bloße Name Socrates in der Geschichte bei Apuleius sofort den 
Gedanken an den großen Philosophen aufkommen, was besonders dann nahe- 
liegt, wenn ein Schriftsteller ihn verwendet, der sich als philosophicus Platoni- 
cus bezeichnet!6. Da schon die Topographie auf den Phaidros verweist und da 
Apuleius diesen Dialog kannte, wollen wir untersuchen, ob zwischen dem Inhalt 
dieser apuleischen Geschichte von den verheerenden Wirkungen der Liebe und 
dem platonischen Dialog Ähnlichkeiten über die Topographie hinaus vorliegen. 
Um die Antwort vorwegzunehmen: Bei näherem Hinsehen entpuppt sich die 
Socrates-Episode des Apuleius als romanhafte Gestaltung der ersten Rede des 
Sokrates über den Eros. Der platonische Sokrates hält im Phaidros zwei Reden 
über den Eros: In der ersten kommt er zu dem Ergebnis, daß der Liebhaber alles 
tun wird, um den Geliebten schlechter zu machen, als er ist; er sagt dabei unter 
anderem, dem Liebhaber sei es recht, wenn der Geliebte verwaist und verarmt 
sei, er sei dann leichter zu handhaben: 
"Σαφὲς δὴ τοῦτό γε παντὶ μέν, μάλιστα δὲ τῷ ἐραστῇ, ὅτι τῶν φιλ- 
τάτων τε καὶ εὐνουστάτων καὶ θειοτάτων κτημάτων ὀρφανὸν πρὸ παν- 
τὸς εὔξαιτ᾽ ἂν εἶναι τὸν ἐρώμενον - πατρὸς γὰρ καὶ μητρὸς καὶ συγ- 
γενῶν καὶ φίλων στέρεσθαι ἂν αὐτὸν δέξαιτο, διακωλυτὰς καὶ 
ἐπιτιμητὰς ἡγούμενος τῆς ἡδίστης πρὸς αὐτὸν ὁμιλίας... "Ἔτι τοίνυν 
ἄγαμον, ἄπαιδα, ἄοικον ὅτι πλεῖστον χρόνον παιδικὰ ἐραστὴς εὔξαιτ᾽ 
ἂν γενέσθαι, τὸ αὑτοῦ γλυκὺ ὡς πλεῖστον χρόνον καρποῦσθαι 
ἐπιθυμῶν",17 
"Das ist nun jedem deutlich, besonders dem Liebhaber, daß er vor allem 
wünschen dürfte, daß der Geliebte an den liebsten, wohlwollendsten und 
göttlichsten Dingen verwaist sei; er akzeptierte wohl, daß er des Vaters, der 
Mutter, der Verwandten und Freunde beraubt wird, weil er sie für Menschen 
hält, die den Umgang, der ihm am liebsten ist, verhindern und tadeln... 
Wahrscheinlich wünscht er, daß der Geliebte gattenlos, kinderlos, mög- 
lichst lange Zeit heimatlos wird, weil er dessen Süße möglichst lange Zeit 
genießen will". 
Dies ist die Lage des Socrates bei Apuleius; er hat seine Frau, Familie und 
Heimat verloren und ist in der Hand Meroes. 
Nachdem der platonische Sokrates seine Rede, die darlegt, daß Eros schlecht 
für den Geliebten ist, zu Ende gebracht hat, verwehrt ihm sein Daimonion, über 


den, im Phaidros um die Selbstironie des Sokrates, der so tut, als ob er gegen seinen 
Willen zu einer Rede über die Liebe gezwungen würde. Dazu bildet die Scham des her- 
untergekommen Bankrotteurs wohl kaum eine Parallele; hier beim Leser schon eine 
Assoziation zu Platon zu erwarten, scheint, zumindest wenn diese Assoziation schon 
beim ersten Lesen erwartet wird, wo der Leser das Ende des Socrates noch nicht kennt, 
etwas zu viel verlangt. 

16 Apul. Apologie 10, 407. 

17 Platon; Phaidros 239e-240a. 
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den Fluß nach Hause zurückzukehren, bevor er über den Gott Eros, der nicht 
schlecht sein kann, angemessen gesprochen hat!8. van der Paardt hat, wie be- 
reits erwähnt, darauf hingewiesen, daß bei Apuleius wie bei Platon das Motiv 
des Flusses vorliegt, der nicht überschritten werden darf!9. So muß der platoni- 
sche Sokrates erläutern, wie er dazu kam, die Liebe als etwas Schlechtes darzu- 
legen, und er muß eine Rede über die wahre, gute Liebe halten. Der apuleische 
Socrates, der nur die schlechte Form der Liebe kennt, wird durch nichts vor der 
mit dem Fluß verbundenen Gefahr gewarnt und stirbt an den Konsequenzen sei- 
ner falschen, bloß körperlichen Liebe. 


Eine Untersuchung, wie der vermeintliche Fehler des platonischen Sokrates 
zustande gekommen ist, wird uns zugleich Einblicke in die philosophische Sub- 
stanz gewähren, aus der Apuleius in Anlehnung an Platons Phaidros und dessen 
Symposion die Geschichte seines Socrates gestaltete. Für diese Untersuchung 
müssen wir allerdings etwas weiter ausholen und die Beziehungen zwischen Pla- 
tons Phaidros, seinem Symposion, der Apologie des Apuleius und dessen Me- 
tamorphosen ins Auge fassen. 

Die Lösung der Aporie des platonischen Sokrates, logisch stringent Falsches 
über den Gott Eros gesagt zu haben, liegt in der Prämisse: Es gibt dem Phaidros 
244a zufolge zwei Arten desWahnsinns als Ursache für die Liebe, einen üblen 
und einen göttlichen: 

"Οὐκ ἐστ᾽ ἔτυμος λόγος ὃς ἂν παρόντος ἐραστοῦ τῷ μὴ ἐρῶντι μᾶλλον 
φῇ δεῖν χαρίζεστθαι, διότι δὴ ὁ μὲν μαίνεται, ὁ δὲ σωφρονεῖ. Εἰ μὲν 
γὰρ ἦν ἁπλοῦν τὸ μανίαν κακὸν εἶναι, καλῶς ἄν ἐλέγετο: νῦν δὲ τὰ 
μέγιστα τῶν ἀγαθῶν ἡμῖν γίγνεται διὰ μανίας, θείᾳ μέντοι δόσει δι- 
δομένης", 
"Die Aussage ist nicht richtig, die sagt, daß man dem nicht Liebenden eher 
zu Gefallen sein müsse, wenn ein Liebhaber anwesend sei, da der eine 
außer sich sei, der andere aber besonnen sei. Denn wenn es einfach wäre, 
daß die Raserei ein Übel ist, würde das gut gesagt; nun werden uns die 
größten Dinge durch Raserei zuteil, die allerdings durch göttliche Gabe ge- 
geben wird". 
Der üble Wahnsinn führt zu der für den Geliebten schlechten Liebe, die die erste 
Rede analysierte; diese schlechte Liebe, wo die Liebhaber über Kleinigkeiten 
Streit hervorrufen und für die Geliebten schädlich sind - siehe Apuleius’ Socrates 
und Meroe -, wird als die Liebe von Menschen, die unter Seeleuten aufgewach- 
sen sind und keine echte Liebe kennen, charakterisiert: 
"Ei γὰρ ἀκούων τις τύχοι ἡμῶν γεννάδας καὶ πρᾷος τὸ ἦθος, ἑτέρου δὲ 
τοιούτου ἐρῶν ἢ καὶ πρότερόν ποτε ἐρασθείς, λεγόντων ὡς διὰ σμικρὰ 


18 Platon; Phaidros 242b-243b. 
9 van der Paardt 1978, S. 83. 
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μεγάλας ἔχθρας οἱ ἐρασταὶ ἀναιροῦνται καὶ ἔχουσι πρὸς τὰ παιδικὰ 
φθονερῶς τε καὶ βλαβερῶς, πῶς οὐκ ἂν οἴει αὐτὸν ἡγεῖσθαι ἀκούειν ἐν 
vadraıg που τεθραμμένων καὶ οὐδένα ἐλεύθερον ἔρωτα ἑωρακότων, 
πολλοῦ δ᾽ ἂν δεῖν ἡμῖν ὁμολογεῖν ἃ ψέγομεν τὸν Ἔρωτα; "20 
"Wenn uns nämlich zufällig einer von edler und sanfter Gesinnung hörte, 
der einen anderen derartigen liebt oder geliebt hat, uns, die wir sagen, daß 
Liebhaber wegen Kleinigkeiten große Feindseligkeiten beginnen und sich 
gegenüber den Geliebten neidisch und schädlich verhalten, glaubst du nicht, 
er meine, daß er Leute höre, die unter Seeleuten erzogen wurden und keine 
wahre Liebe gesehen haben, daß aber vieles dazu fehle, daß er uns dabei zu- 
stimme, was wir dem Eros vorwerfen?" 

Der göttliche Wahnsinn hingegen führt zu einer Liebe, die dem himmlischen 

Eros angemessen ist und die in der zweiten Rede des Socrates zu diesem Thema 

vorgestellt wird. 

Wir müssen diese platonische Lehre von den zwei Arten der Liebe im Zu- 
sammenhang mit der aus dem Symposion 180d bekannten Lehre von der Venus 
caelestis und der Venus vulgaris, der ᾿Αφροδίτη Οὐρανία und der ᾿Αφροδίτη 
Πάνδημος und den zu ihnen gehörenden "Ἔρωτες betrachten, die Apuleius, wie 
seine Apologie beweist21, genau kennt. Pausanias erläutert an dieser Stelle des 
platonischen Dialogs, daß es eine ältere und eine jüngere Venus gebe. Die Ältere 
sei die mutterlose Tochter des Uranos und werde himmlische Liebe, Venus 
Caelestis, ᾿Αφροδίτη Οὐρανία genannt; die Jüngere sei die Tochter des Zeus 
und der Dione und werde gemeine Liebe, Venus Vulgaris, ᾿Αφροδίτη Πάνδημος 
genannt. Ebenso müsse der zur jeweiligen ’Appodim gehörende "Ἔρως Οὐρά- 
vıos oder Πάνδημος genannt werden. Der zur gemeinen Liebe, zur ᾿Αφροδίτη 
Πάνδημος gehörende Ἔρως bewirke, was sich durch Zufall gerade ergebe; dieser 
sei es, den die schlechten Menschen liebten. Diese liebten mehr die Körper als 
die Seelen, besonders die möglichst unverständigen, sie achteten nur auf den 
Vollzug der Liebe und nicht darauf, ob dies schön geschehe oder nicht: 

"Ὁ μὲν οὖν τῆς Πανδήμου ᾿Αφροδίτης ὡς ἀληθῶς πάνδημός ἐστι καὶ 
ἐξεργάζεται ὅτι ἂν TÖXT καὶ οὗτός ἐστιν ὃν οἱ φαῦλοι τῶν ἀνθρώπων 
ἐρῶσιν. Ἐρῶσιν δὲ οἱ τοιοῦτοι πρῶτον μὲν οὐχ ἧττον γυναικῶν ἢ 


20 Pjaton; Phaidros 243c. 

21 Apul. Apologie 12, 411. Zu Eingang dieses Kapitels sahen wir, daß eine struktu- 
relle Ähnlichkeit dieser Geschichte mit dem platonischen Symposion vorliegt, da 
auch sie als Erzählung in einer Erzählung berichtet wird; jetzt sehen wir, daß dies 
kein Zufall ist und daß auch inhaltliche Berührungspunkte vorliegen. van der Paardt 
1978, A. 77 hat bereits auf den Zusammenhang zwischen der Erwähnung der zwei 
Veneres in der Apologie des Apuleius und der Gestaltung der Socrates-Episode in den 
Metamorphosen hingewiesen. Walsh 1970, 5. 183. hatte zuvor generell die Bedeu- 
tung der Lehre von den zwei Veneres gesehen; leider ist von ihm der gute Ansatz nur 
durch sehr sparsame Auseinandersetzung mit konkreten Textstellen gesichert wor- 
den. 
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παίδων, ἔπειτα ὧν καὶ ἐρῶσι τῶν σωμάτων μᾶλλον ἢ τῶν ψυχῶν, 
ἔπειτα ὡς ἂν δύνωνται ἀνοητάτων, πρὸς τὸ διαπράξασθαι μόνον 
βλέποντες, ἀμελοῦντες δὲ τοῦ καλῶς ἢ μή ..."22, 
"Der Eros der gemeinen Liebe ist wahrhaftig gemein und tut, was zufällig 
eintritt; dieser ist es, gemäß dem die schlechten Menschen lieben. Diese 
lieben erstens nicht weniger die Frauen als die Knaben, zweitens lieben sie 
von den Geliebten die Körper eher als die Seelen, und schließlich lieben 
sie, soweit sie können, die möglichst Geistlosen, da sie nur auf den Voll- 
zug schauen und nicht darauf achten, ob sie schön oder nicht lieben...". 
Der zur ᾿Αφροδίτη Οὐρανία hingegen gehörende mutterlose ”Epwg sei nur 
männlich, richte sich also auf Knaben, und er sei frei von Verfehlung; daher 
liebten diejenigen, die von diesem "Ἔρως begeistert seien, das männliche Ge- 
schlecht, da dieses von Natur stärker und vernünftiger sei: 
"ὋὉ δὲ τῆς Οὐρανίας πρῶτον μὲν οὐ μετεχούσης θήλεος ἀλλ᾽ ἄρρενος 
μόνον - καὶ ἔστιν οὗτος ὁ τῶν παίδων ἔρως - ἔπειτα πρεσβυτέρας, 
ὕβρεως ἀμοίρου: ὅθεν δὴ ἐπὶ τὸ ἄρρεν τρέπονται οἱ ἐκ τούτου τοῦ 
ἔρωτος ἔπιπνοι, τὸ φύσει ἐρρωμενέστερον καὶ νοῦν μᾶλλον ἔχον 
ἀγαπῶντες" “", 
"Der Eros der himmlischen Liebe ist zum einen der derjenigen, die am 
Weiblichen keinen Anteil hat, sondern nur am Männlichen - und dies ist 
die Liebe zu Knaben -, und er ist der der älteren Liebe, die frei von Zügel- 
losigkeit ist; daher wenden sich die Begeisterten dieses Eros zum Männli- 
chen, weil sie das von Natur aus Stärkere und eher Verständige lieben". 
Apuleius selbst hat das Phänomen der zweifachen Venus in seiner Apologie 
unter Berufung auf Platon dargelegt; dabei hat er allerdings die bei Platon ste- 
hende Unterscheidung verdeutlicht und verschärft. Er sagt, die Venus Vulgaris, 
also die Appoöttn Πάνδημος, gebe nicht nur Menschen, sondern auch Tieren 
mit ungebändigter Macht Befehle zur Lust und besiege mit brutaler Umarmung 
die sklavischen Körper der hart getroffenen Lebewesen; die Venus Caelestis, also 
die Appoödttn Οὐρανία, die mit der Liebe zum Besten ausgestattet sei, kümmere 
sich nur um Menschen, und auch nur um wenige von diesen. Sie erschüttere 
ihre Anhänger mit keinen Anreizen zu Schändlichem, da ihre nicht angenehme 
und schlüpfrige, sondern einfache und ernste Liebe durch die Schönheit der Ehr- 
barkeit ihren Liebhabern die Tugenden anrate. Wenn sie schöne Körper emp- 
fehle, schaudere sie weit von deren Befleckung zurück, denn sie halte an der Ge- 
stalt der Körper nur für liebenswert, daß diese die göttlichen Gemüter an die 
wahre und ernste Schönheit erinnere, die sie zuvor bei den Göttern gesehen hät- 
ten: 


22 Platon; Symposion 181a,b. 
23 Platon; Symposion 1816. 
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"Mitto enim dicere alta illa et divina Platonica, rarissimo cuique piorum 
ignara, ceterum omnibus profanis incognita: geminam esse Venerem deam, 
proprio quamque amore et diversis amatoribus pollentis; earum alteram 
vulgariam, quae sit percita populari amore, non modo humanis animis, 
verum etiam pecuinis et ferinis ad libidinem imperitare vi immodica tru- 
cique perculsorum animalium serva corpora complexu vincientem: alteram 
vero caelitem Venerem, praeditam optimati amore, solis hominibus et 
eorum paucis curare, nullis ad turpitudinem stimulis vel illecebris sectato- 
res suos percellentem; quippe amorem eius non amoenum et lascivum, sed 
contra incomptum et serium pulchritudine honestatis virtutes amatoribus 
suis conciliare, et si quando decora corpora commendet, a contumelia 
eorum procul absterrere; neque enim quicquam aliud in corporum forma di- 
ligendum quam quod ammoneant divinos animos eius pulchritudinis, quam 
prius veram et sinceram inter deos videre"24. 

Daß Apuleius die Lehre von den beiden Veneres so ausarbeitet, führt uns auf 
den platonischen Phaidros zurück, von dem aus wir zum Symposion gekommen 
sind: dort nämlich wird in der Rede des Sokrates über die wahre Liebe gesagt, die 
Seele sei unsterblich:"Poxh πᾶσα ἀθάνατος"25. Sokrates vergleicht diese un- 
sterbliche Seele mit einem Gespann und seinem Lenker: Bei dem der Götter 
seien beide Pferde und der Lenker gut, bei dem der Menschen sei ein Pferd gut, 
das andere widerspenstig, weshalb für den Menschen die Lenkung dieses Ge- 
spanns schwierig sei (246ab). Die Götter nun führen mit ihrem guten Gespann 
zum äußersten Rand des Himmels und schauten dort das wahrhaft seiende We- 
sen, welches nur für die Vernunft, den Führer der Seele erkennbar sei: 

"N γὰρ ἀχρώματός TE καὶ ἀσχημάτιστος καὶ ἀναφὴς οὐσία ὄντως 
οὖσα, ψυχῆς κυβερνήτῃ μόνῳ θεατὴ νῷ..."26, 
".. denn das wahrhaftig Seiende ist farblos, formlos und unberührbar, es 
ist nur dem Lenker der Seele, der Vernunft, sichtbar...". 
Dabei sähen sie auch die Gerechtigkeit, die Besonnenheit und die wahre Wissen- 
schaft: 
"Ἐν δὲ τῇ περιόδῳ καθορᾷ μὲν αὐτὴν δικαιοσύνην, καθορᾷ δὲ 
σωφροσύνην, καθορᾷ δὲ... τὴν ἐν τῷ ὅ ἐστιν ὄντως ἐπιστήμην 
oboav..."27, 
"Bei dem Umlauf sieht sie <sc. die Seele> die Gerechtigkeit, die Beson- 
nenheit... das Wissen, das in dem, was wahrhaft ist, vorhanden ist...". 
Die Menschen aber versuchten, den Göttern bei dieser Fahrt zu folgen, was ih- 
nen nur zu einem kleinen Teil und auch diesem nur unvollkommen gelinge, da 


24 Apul. Apologie 12, 411-415. 
5 Platon; Phaidros 245c. 
6 Platon; Phaidros 247c. 
7 Platon; Phaidros 247de. 
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das ungleiche Rossegespann der Seele sie daran hindere, wobei diejenigen, die 

nicht bis zu dieser Schau gelangten, miteinander in Streit gerieten: 
κως αἱ δὲ ἄλλαι ψυχαί, ἣ μὲν ἄριστα θεῷ ἑπομένη καὶ εἰκασμένη 
ὑπερῆρεν εἰς τὸν ἔξω τόπον τήν τοῦ ἡνιόχου κεφαλήν, καὶ συμ- 
περιηνέχθη τὴν περιφοράν, θορυβουμένη ὑπὸ τῶν ἵππων καὶ μόγις 
καθορῶσα τὰ ὄντα. ἡ δὲ τοτὲ μὲν ἦρεν, τοτὲ δ᾽ ἔδυ, βιαζομένων δὲ τῶν 
ἵππων τὰ μὲν εἶδεν, τὰ δ᾽ οὔ. Αἱ δὲ δὴ ἄλλαι γλιχόμεναι μὲν ἅπασαι 
τοῦ ἄνω ἕπονται, ἀδυνατοῦσαι δέ, ὑποβρύχιαι συμπεριφέρονται, πα- 
τοῦσαι ἀλλήλας καὶ ἐπιβάλλουσαι, ἑτέρα πρὸ τῆς ἑτέρας πειρωμένη 
γενέσθαι"28, 
“ων die anderen Seelen aber, die dem Gott am besten folgte und, indem sie 
ihm glich, den Kopf des Wagenlenkers in den auswärtigen Bereich hob, sie 
wurde gemeinsam durch den Umlauf getragen, von den Pferden belästigt 
und kaum das Seiende schauend; die andere erhob manchmal den Kopf, 
manchmal tauchte sie, weil die Pferde sie zwangen, ab, und sie sah man- 
ches, manches aber nicht. Die anderen aber streben alle nach dem Oberen 
und folgen, erreichen es aber nicht, und sie werden untergetaucht herumge- 
trieben, stoßen einander und gehen aufeinander los, indem jede versucht, 
vor der anderen zu sein". 

Hier, in der Schau des wahrhaft Seienden, in der Schau der platonischen Ideen, 
liegt eines der gemeinsamen Elemente der apuleischen Auffassung von der Lehre 
der zwei Veneres und des platonischen Phaidros. Um es anders auszudrücken: 
Apuleius hat in seiner Lehre von den zwei Veneres, so wie er sie in seiner Apo- 
logie vorträgt, die Lehre von den beiden Veneres aus Platons Symposion und die 
Lehre von der Schau des wahrhaft Gerechten, Besonnenen und der wahren Wis- 
senschaft aus Platons Phaidros verbunden2?. Dies wird noch deutlicher, wenn 
wir uns vergegenwärtigen, was er an ebendieser Stelle über die Aufgabe der kör- 
perlichen Schönheit sagt: Sie trage dazu bei, daß die Seelen sich an die bei den 
Göttern geschaute wahre und ernste Schönheit erinnerten. Auch diese Auffas- 
sung geht auf Platons Phaidros zurück, wo steht, die Seele des Menschen ver- 


28 Platon; Phaidros 248a. 

9 Bei der Frage nach dem Verhältnis von Apuleius’ philosophischen Werken zur 
hermetischen Literatur, einer Frage, die uns in der Auseinandersetzung mit der Isis- 
thematik und der Frage, wie die Metamorphosen zu deuten sind, noch nachhaltig be- 
schäftigen wird, bemerkt Festugiere 1954, 5. 106A1, daß Apuleius behaupte, Platon 
verwende in Bezug auf den höchsten Gott die Epitheta ἀόρατος und ἀδάμαστος, deren 
zweites sich bei Platon gar nicht, deren erstes sich nicht auf den Gott angewandt 
finde. Festugiere zieht daraus die Konsequenz, Apuleius kenne nicht Platon, sondern 
nur ein Handbuch über Platon. Dies geht meines Erachtens zu weit, wahrscheinlich 
ist aber, daß Apuleius neben dem Original auch ein Handbuch, eine Zusammenfassung 
der Lehre kannte oder gar sich für seinen persönlichen Gebrauch aus dem Gedächtnis 
verfertigt hatte, und daß er daraus seine Synthese der beiden Dialoge zum Thema 
Venus bezog. 
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gesse, was sie im Gefolge der Götter geschaut habe (250a), und sie werde durch 
die trüben Abbilder der Gerechtigkeit und Besonnenheit in der Welt nur schwach 
an diese Schau erinnert (250b), die Schönheit aber sei schon herrlich anzusehen 
gewesen, als die Seele im Gefolge der Göttter das wahrhaft Existierende gesehen 
habe, und innerhalb der Welt sei sie der Teil dieser wahren Existenz, der im Ab- 
bild am deutlichsten erkannt werden könne: 

"ων κάλλος δὲ τότ᾽ ἦν ἰδεῖν λαμπρόν, ὅτε σὺν εὐδαίμονι χορῷ μα- 

καρίαν ὄψιν τε καὶ θέαν... εἶδον..."30, 

"... die Schönheit war da strahlend anzusehen, weil sie mit der glückseligen 

Schar die selige Ansicht und Schau... sahen..."; 

"ὼς περὶ δὲ κάλλους, ὥσπερ εἴπομεν, HET’ ἐκείνων τε ἔλαμπεν ὄν, δεῦρό 

τ᾽ ἐλθόντες κατειλήφαμεν αὐτὸ διὰ τῆς ἐναργεστάτης αἰσθήσεως τῶν 

ἡμετέρων στίλβον ἐναργέστατα. Ὄψις γὰρ ἡμῖν ὀξυτάτη τῶν διὰ τοῦ 

σώματος ἔρχεται αἰσθήσεων..." 

".. wie wir über die Schönheit sagten, so glänzte sie, als sie bei diesen 

Dingen war; als wir hierhin kamen, fanden wir sie, die durch die deutlichste 

unserer Wahrnehmungen am deutlichsten leuchtete. Das Sehen tritt bei uns 

nämlich als deutlichste der körperlichen Wahrnehmungen auf...". 

Die Reaktion der Menschen auf diese Schönheit, so fährt Platons Sokrates im 
Phaidros fort, sei unterschiedlich; die schlechteren Menschen, die sich an die 
Schau des Guten nicht oder nicht mehr erinnerten, würden durch die körperliche 
Schönheit nicht zur wahren Schönheit geführt und fühlten sich zur körperlichen 
Lust animiert, die besseren aber, die bei der Schau des Wahren, Schönen und Be- 
sonnenen viel gesehen hätten, erschauderten, bestaunten den Schönen wie einen 
Gott, und wenn sie nicht den Ruf übergroßen Wahnsinns fürchteten, würden sie 
dem Geliebten wie einer Statue opfern: 

"Ὁ μὲν οὖν μὴ νεοτελὴς ἢ διεφθαρμένος οὐκ ὀξέως ἐνθένδε ἐκεῖσε 
φέρεται πρὸς αὐτὸ τὸ κάλλος, θεώμενος αὐτοῦ τὴν τῇδε ἐπωνυμίαν, 
ὥστ᾽ οὐ σέβεται προσορῶν, ἀλλ᾽ ἡδονῇ παραδοὺς τετράποδος νόμον 
βαίνειν ἐπιχειρεῖ καὶ παιδοσπορεῖν, καὶ ὕβρει προσομιλῶν οὐ δέδοικεν 
οὐδ᾽ αἰσχύνεται παρὰ φύσιν ἡδονὴν διώκων ὁ δὲ ἀρτιτελής, ὁ ὃ τῶν 
τότε πολυθεάμων, ὅταν θεοειδὲς πρόσωπον ἴδῃ κάλλος εὖ μεμιμημένον 
ἤ τινα σώματος ἰδέαν, πρῶτον μὲν ἔφριξε καί τι τῶν τότε ὑπῆλθεν 
αὐτὸν δειμάτων, εἶτα προσορῶν ὡς θεὸν σέβεται, καὶ εἰ μὴ ἐδεδίει τὴν 
τῆς σϑύῦβα μανίας δόξαν, θύοι ἄν ὡς ἀγάλματι καὶ θεῷ τοῖς παι- 
δικοῖς"3 

"Wer nun "nicht frisch eingeweiht oder wer verdorben ist, wird nicht rasch 
von hier nach dort zur Schönheit selbst getragen, wenn er ihre hiesige Be- 


30 PJaton; Phaidros 250b. 
1 Platon; Phaidros 250cd. 
2 Platon; Phaidros 250e, 251a. 
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nennung betrachtet, sodaß er beim Anblick keine Ehrfurcht empfindet, 
sondern der Lust nachgibt und sich anschickt, nach Brauch der Vierbeiner 
zu begatten und Kinder zu zeugen, und indem er sich in Zügellosigkeit 
beigesellt, trägt er keine Bedenken und schämt sich nicht, wenn er gegen 
die Natur der Lust nachjagt; wer aber frisch eingeweiht ist, wer von den 
damaligen Dingen viel gesehen hat, erschaudert anfänglich, und etwas von 
den damaligen Ängsten überkommt ihn, wenn er ein göttliches Gesicht 
oder die Gestalt eines Körpers sieht, die die Schönheit gut darstellt, danach 
aber verehrt er sie betrachtend wie einen Gott, und wenn er nicht den Ruf 
einer heftigen Verrücktheit fürchtete, dürfte er dem Geliebten wohl wie ei- 
nem Standbild und einem Gott Opfer bringen". 

Im Anschluß an diese Stelle malt Sokrates 253d-255a aus, wie die beiden un- 
terschiedlichen Seelenrosse, das schwierige dunkle und das gute weiße, unter- 
schiedlich auf die Schönheit reagieren: das gute gehorcht dem Lenker und hält 
sich zurück, während das schlechte das Gespann zum Lustvollzug zwingen will 
und nur durch große Kraftanstrengungen des Lenkers davon abgehalten werden 
kann, sein Ziel zu erreichen. 


Vergleicht man nun, um zu den Metamorphosen des Apuleius zurückzu- 
kommen und die Auseinandersetzung mit der platonischen Substanz des apulei- 
schen Denkens für den Augenblick abzuschließen, die Liebe der Meroe und des 
Socrates mit den beiden Formen der Venus, die Apuleius aus der Kombination 
von Symposion und Phaidros kennt, so kann man sie nur als Venus Vulgaris 
definieren. Die Lust war das Bindeglied zwischen beiden, Meroe hat Socrates 
vollkommen von sich abhängig gemacht; bei der Sorte Liebe dieser beiden ist es 
besser, nicht geliebt zu werden, wie dies in der ersten Rede des Sokrates im 
Phaidros gesagt wird. Alle positiven Eigenschaften der Venus Caelestis, d. h. 
die Konzentration auf das Übersinnliche, das Ideale der Schönheit und der Liebe, 
fehlen; obwohl der Name des Hauptdarstellers Socrates und die Topographie auf 
den platonischen Phaidros verweisen, ist das Thema der Geschichte auf die nega- 
tive Definition der Liebe verengt, die bei Platon und bei Apuleius letztlich nur 
die Folie für die strahlende Darstellung der wahren, himmlischen Liebe ist. Der 
Seelenlenker des apuleischen Socrates hat seinem schlechten Seelenroß voll- 
kommen nachgegeben; Tatum, der das weiße Pferd des Romanhelden Lucius als 
Hinweis auf das im Phaidros dargestellte gute weiße Seelenroß und damit als 
Hinweis auf die im Phaidros dargelegte Doppelgestalt der Liebe verstehen 
will33, führt uns durchaus auf eine richtige Fährte3*. Der Socrates des Apuleius 


33 Tatum 1979, 5.35. Hierin müssen wir ihm folgen; wir können vor dem Hinter- 
grund der bisher gesehenen Anspielungen des Apuleius auf Platons Phaidros die Wie- 
dergewinnung des Pferdes Candidus durch Lucius (ΧΙ 20) nicht für eine nichtssagende 
Episode halten. Immerhin wird das Pferd zuerst in einem Traum, in dem sogar ein Isis- 
Priester als Verkünder auftritt, als Diener namens Candidus angekündigt, der dem Lu- 
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ist, soweit er in Parallele zum platonischen Sokrates gestaltet ist, dessen Zert- 
bild, und Apuleius durfte vom zeitgenössischen Leser, der in diese platonische 
Theorie eingeführt war und infolge des Prooemiums einen tieferen Sinn der Er- 
zählung vermutete, erwarten, daß er dieses Zerrbild als solches erkannte. Apu- 
leius, der philosophus Platonicus, spielt, um es anders auszudrücken, in der 
Szene unter der Platane am Fluß auf den Phaidros Platons an, um den Leser dar- 
auf hinzuweisen, daß hier nicht nur eine bizarre Geschichte von Liebe, Hexerei 
und Tod erzählt wird, sondern daß der Leser beobachten muß, welche Art der 
Liebe zu Hexerei und Tod führt. Es ist die im Phaidros beschriebene schlechte 
Liebe, diejenige, die den Geliebten schlechter machen will, als er ist, die bei 
Apuleius von Socrates und Meroe praktiziert wird und die letztlich den Tod des 
Socrates herbeiführt. So gesehen, ist diese Episode die romanhafte Ausgestal- 
tung der platonischen Lehre von der Venus Vulgaris®. Auch der Vergleich mit 


cius zurückgegeben werde. Fick-Michel 1991, S. 267 macht darauf aufmerksam, daß 
das Wort candidus außer bei dem Spott über den pudor candidus der Galli Met. VII 
30,3 immer auf göttliche Attribute deute, daß diese Anspielung sich sogar über die 
natürliche Farbe hinwegsetze und die grünen Palmen des Palmkranzes der Eingeweih- 
ten Met. ΧΙ 24,4 candidus nenne. Am nächsten Tag erhält Lucius Hab und Gut, Diener 
und sein weißes Pferd Candidus zurück, die er in Hypata zurückgelassen hat, als, wie 
er selbst sagt (ΧΙ 20,6), Photis ihm mit schlimmen Irtümern das Halfter anlegte, und 
er wundert sich über den Traum, der ihm unter der Bezeichnung servus sein weißes 
Pferd zurückgegeben habe. Apuleius betreibt diesen Aufwand nicht zufällig zu genau 
dem Zeitpunkt der Erzählung, wo Lucius bereits erlöst und im Begriff ist, Myste der 
Göttin Isis zu werden. Deutlich wird der Verlust des Pferdes in Beziehung gesetzt zu 
den amourösen und magischen Abenteuern des Lucius, und die Rückgewinnung erfolgt 
ebenso deutlich nach der Abkehr des Lucius von derartigen Ambitionen. Das weiße 
Seelenroß wird ihm jetzt als Diener wieder Dienste tun; Lucius befindet sich jetzt im 
Bereich der himmlischen Liebe. Man vergleiche hierzu auch Thibau 1965, S. 102f., 
wo erstmalig auf den Zusammenhang zwischen dem Besitz des weißen Pferdes und 
dem Verhalten des Lucius hingewiesen wird. 

Der Socrates unserer Episode kommt nicht so glimpflich davon wie Lucius; er bezahlt 
die Herrschaft des üblen Seelenrosses mit dem Leben. So sieht auch Walsh 1981, 
5.28 den Hauptgrund für den Tod des Socrates darin, daß er sich selbst verwundbar 

emacht habe, als er seine Familie für Meroe vernachlässigt habe. 

4 Daß wir oben feststellten, es sei eher unwahrscheinlich, daß ein Leser beim ersten 
Lesen die mit dem weißen Pferd des Lucius verbundenen Implikationen bemerkt ha- 
ben könnte, widerspricht dieser These nicht. Der Roman ist nicht in einem Lesen 
vollständig zu ergründen und für mehrmaliges Lesen konzipiert. 

Zum Prooemium vgl. das entsprechende Kapitel. 

36 Schlam 1970, 5. 480 kommt zu einem ähnlichen Ergebnis. Er sagt, den Intellekt 
des apuleischen Socrates besiegten die fleischlichen Begierden; diese Geschichte 
führe die Hauptthemen der Metamorphosen, nämlich Neugier, Sex und Unterlegenheit 
gegenüber der Fortuna ein, die in Gegensatz zu den Zielen einer philosophischen 
Exzellenz gesetzt würden. Wichtig ist Schlams Hinweis, daß am Ende der Abenteuer 
des Esels (X 33,3) expressis verbis auf den platonischen Sokrates angespielt werde. 
Wir sehen hier einen über die gesamten Metamorphosen geschlagenen thematischen 
Bogen. 


Odyssee 23 


Odysseus, dessen Geschick von Socrates ja auf banalem Niveau neu erlebt 
wurde, führt in dieselbe Richtung: Der unglückliche Ausgang im Vergleich zur 
Vorlage zielt darauf, daß Socrates freiwillig zu der Wirtin Meroe eingekehrt ist 
und zumindest eine Zeit lang gerne bei ihr blieb3’, während Odysseus sich so- 
gar bei der Göttin Kalypso nach seiner Gattin sehnte?® und ihr im Rahmen sei- 
ner Möglichkeiten treu blieb. Dieser erste "Odysseus" der Metamorphosen??, 
Socrates, erleidet infolge seiner irdischen Lust und Unbesonnenheit den Tod. 

In diese Interpretation fügen sich auch die in dieser Episode verwandten Na- 
men: Hi jmans? schlägt als Annäherungswege an die unterschiedlichen Namen, 
die in den Metamorphosen auftauchen, das Auswerten der Etymologie unter Be- 
rücksichtigung eventueller Ironie und die Beachtung mythologischer und histori- 
scher Anspielungen, die ebenfalls möglicherweise kat’ ἀντίφρασιν erfolgt 
seien, vor. Der Name Socrates enthält die historische, ironische*! Anspielung 
auf das große platonische Gegenstück; der Name Meroe kann, wie oben darge- 
legt, als Anspielung auf Isis verstanden werden. Isis aber steht bei Apuleius, 
wie Thema eines späteren Kapitels sein wird, in engem Zusammenhang mit 
dem Wahren, Guten, Schönen, dem einen Schöpfergott Platons. Der Name Me- 
roe enthält somit einen ähnlichen Hinweis auf ein großes gutes Gegenstück wie 
der Name Socrates, allerdings scheint der Hinweis nicht so deutlich zu sein. 


Wir wollen kurz zusammenfassen, welche Vorbilder in dieser ersten Ge- 
schichte der Metamorphosen verarbeitet sind, bevor wir uns fragen, was dieser 
Befund für die Komposition der Metamorphosen und für den Leser bedeutet. Was 
den Handlungsgang angeht, lehnt die Geschichte sich in ihrem ersten Teil an die 
Odyssee an und verwandelt diese in eine übliche Geschichte von "sex and 
crime", aber gerade das Geschlechtliche in Verbindung mit den Namen der Ak- 
teure und inhaltlichen, strukturellen sowie topographischen Anspielungen legt 
nahe, daß für das von der Vorlage Odyssee abweichende Ende platonisches Ge- 
dankengut Pate gestanden hat. Daß dieses Gedankengut eine Verbindung mit 
dem Isis-Kult eingegangen zu sein scheint, ist bereits angedeutet worden; wir 


37 Tatum 1969, 8. 454 betont diesen Punkt und spricht dem apuleischen Socrates 
deshalb einige Mitschuld am weiteren Geschehen zu. 

Gerade dieses Verhalten wird in der mittelplatonischen Homerinterpretation als 
Muster für Besonnenheit und Tugendhaftigkeit verstanden. Man vergleiche hierzu die 
fälschlich unter Plutarchs Namen überlieferte Schrift de Homero II 136,2f., wo die 
oben zitierten Verse ı 31ff. als Beispiel dafür angeführt werden, daß bereits Homer in 
Odysseus einen wahrhaft besonnenen, tugendhaften stoischen Mann dargestellt 
habe. 

39 Es ist angebracht, von einem ersten Odysseus der Metamorphosen zu sprechen, da 
Lucius sich später (IX 13) selbst mit Odysseus vergleichen wird. 

0 Hijmans jr. 1978, S. 111. 
41 Auch Hägg 1971, 5.39 A.26 versteht ihn so wie die Namen Aristomenes (I 6,4), 
Pythias (I 24,5) und Arete (IX 17,2) als Ironie. 
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werden die bei Apuleius vorliegende Verbindung zwischen Platon, Isis im be- 
sonderen und Ägypten im allgemeinen weiter beobachten müssen. 

Das erste Erklingen des Isis-Themas läßt den Leser, der die apuleischen Me- 
tamorphosen kennt, sofort an das XI. Buch denken; es führt ihn aber auch zu de- 
ren Prooemium zurück, wo immerhin von einer Geschichte gesprochen wird, die 
mit der Geschicklichkeit eines Nilschreibrohres geschrieben sei: 

"At ego tibi sermone isto Milesio varias fabulas conseram auresque tuas 
benivolas lepido susuro permulceam - modo si papyrum Aegyptiam ar- 
gutia Nilotici calami inscriptam non spreveris inspicere -, figuras fortunas- 
que hominum in alias imagines conversas et in se rursum mutuo nexu re- 
fectas ut mireris" (11,11), 
und an dessen Schluß der Leser aufgefordert wird, aufzupassen, er werde seine 
Freude haben: 
"Lector intende: laetaberis" (I 1,6). 

Wenn wir davon ausgehen, daß der infolge des Prooemiums aufmerksame Le- 
ser42 einige Anspielungen auf die platonische Lehre und die Isismystik sofort, 
andere beim nochmaligen Lesen der Metamorphosen erkannte#?, müssen wir 
uns fragen, welche Aufgabe diese Anspielungen im Hinblick auf die Gesamt- 
komposition der Metamorphosen haben. Anders ausgedrückt: wenn die in An- 
lehnung an die Odyssee geschriebene Geschichte über Socrates nicht nur eine 
Geschichte um Liebe, Hexerei und Verbrechen ist, sondern außerdem als mora- 
lisch-philosophisches Lehrstück über die Gefährlichkeit und Verwerflichkeit der 
rein körperlichen Liebe verstanden werden will, was soll sie dann an dieser 
frühen Stelle des Romans? 


42 Die Frage, wie das Prooemium zu deuten ist, hat die Forschung zu unterschiedlich- 
sten Ergebnissen kommen lassen. Hier sei nur angemerkt, daß ich das Prooemium als 
deutlichen Hinweis auf ägyptische Mystik, und damit automatisch auf platonische 
Theorie, verstehe; die ausdrückliche Auseinandersetzung mit diesem Problem wird un- 
ten im gleichnamigen Kapitel erfolgen. 
43 Der Gedanke, daß ein Buch unter dem Gesichtspunkt verfaßt sein könnte, daß man 
es mindestens zweimal lesen muß, um die erste Erwähnung eines später wichtigen 
Themas zu erkennen, ist in neuerer Zeit von Thomas Mann zum Zauberberg geäußert 
worden. 1939 hat er in einer für die Studenten der Universität Princeton gehaltenen 
Einführungsrede in den Zauberberg seine Art des Schreibens mit musikalischer Kom- 
position, die ein Thema mehrmals anklingen läßt, bevor sie es ausarbeitet und durch- 
führt, verglichen. Er schreibt dort unter anderem: 
"Und eben damit hängt meine anmaßende Forderung zusarnmen, den “Zauber- 
berg’ zweimal zu lesen. Man kann den musikalisch-ideellen Beziehungs-Kom- 
plex, den er bildet, erst richtig durchschauen und genießen, wenn man seine 
Thematik schon kennt und imstande ist, das symbolisch anspielende Formel- 
wort nicht nur rückwärts, sondern auch vorwärts zu deuten." (Abgedruckt in: 
Thomas Mann, Der Zauberberg. -Berlin 1924, 19. bis 24. Tausend 1976, 
5. XIIf.) 
Ähnlich ist Apuleius in den Metamorphosen verfahren. 
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Eines müssen wir von Anfang an festhalten: Lucius, der Held der Metamor- 
phosen, lernt nichts aus dieser Geschichte*#; er erkennt offensichtlich keinerlei 
Verbindung zwischen dieser Geschichte und seiner Person, denn er hat im An- 
schluß an diese Geschichte am Ziel seiner Reise in Hypata nichts Eiligeres zu 
tun, als nach Hexen zu forschen und sich, nachdem er erfahren hat, daß die Frau 
seines Gastgebers eine Hexe ist, sofort an deren Sklavin Photis heranzumachen, 
um durch dieses Liebesverhältnis die Geheimnisse der Hexe zu erfahren. Lucius 
begibt sich also aus Neugierde in die gefährliche Nähe einer Hexe, woraus letzt- 
lich seine Katastrophe, die Verwandlung in einen Esel und seine Abenteuer fol- 
gen, und er stürzt sich aus demselben Motiv in eine erotische Verbindung, die 
wie die des Socrates mit der wahren Liebe im Sinne Platons nichts zu tun hat. 

Wenn also nicht Lucius derjenige ist, der durch diese Geschichte etwas lernt, 
dann muß der Leser selbst sich im Brennpunkt des Interesses des Apuleius be- 
finden. Tatsächlich erfüllt diese Geschichte zwei Funktionen: Der Leser wird in 
die Welt der üblen Magie und der Hexerei, von der so viele Geschichten der 
Metamorphosen handeln, eingewöhnt#>, und ihm werden die Folgen einer 
falschen Liebe als Kontrast zur wahren, platonischen Liebe vor Augen ge- 
führt*6. Der Leser, nicht Lucius, soll mit dieser Geschichte zu lernen beginnen, 
was im platonisch-isiastischen Sinne gut und schlecht ist; hier zeigt sich der 
Roman als eine Art platonische Erziehung für den einfachen und den bereits 


44 [ucius verändert sich in den ersten drei Büchern bis zu seiner Verwandlung in 
einen Esel überhaupt nicht. Heine 1978, 5. 30 nennt daraufhin infolge der Tatsache, 
daß Apuleius seinem Ich-Erzähler nicht erlaubt, irgendetwas aus seinen Erfahrungen 
zu lernen, die Metamorphosen bis zur Verwandlung des Lucius III 24 zu recht einen 
komischen Anti-Entwicklungsroman. 
45 Man vergleiche zu diesem Punkt auch van der Paardt 1978, S. 81; Scobie 1973, 
S.41; Tatum 1969, S. 494ff. und Scobie 1978, S. 50, der an dieser Stelle gleich- 
zeitig darauf hinweist, daß die vorliegende Episode den Auftakt zu drei sich in der 
Intensität steigernden Geschichten bildet, an welche die Metamorphose des Lucius in 
einen Esel sich anschließt. 
46 Zu beachten ist hier der von Tatum 1969, S. 494 gegebene Hinweis, der Ausbruch 
des Aristomenes I 8,1 gegenüber dem Socrates bei dessen Entdeckung, dieser habe es 
verdient, das Schlimmste zu ertragen, da er die Sinnenlust dem Heim und den Kindern 
vorgezogen habe: 
"*Pol quidem tu dignus’, inquam, ‘es extrema sustinere, si quid est tamen novis- 
simo extremius, qui voluptatem Veneriam et scortum scorteum Lari et liberis 
praetulisti’", 
sei die einzige Verdammung der voluptas bis zu den Bemerkungen des Isis-Priesters 
zu Lucius ΧΙ 15,1: 
".. lubrico virentis aetatulae ad serviles delapsus voluptates curiositatis in- 
prosperae sinistrum praemium reportasti". 
Die Geschichte des der Venus Vulgaris verfallenen Socrates enthält somit für den Le- 
ser, der sie richtig zu verstehen weiß, die vorwegnehmende Wertung all der Geschich- 
ten von falscher Liebe, die folgen werden und die Apuleius erst im XI. Buch ab- 
schließend durch die Äußerung des Priesters bewerten wird. 
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vorbereiteten Leser#’. Wir werden diesem pädagogischen Impetus bei den beiden 
anderen literarischen Metamorphosen unten wieder begegnen. 

Wir haben mehrere Problembereiche allgemeineren Charakters streifen müs- 
sen, um von der Feststellung, daß in der ersten von Apuleius eingelegten Ge- 
schichte der Stoff der Odyssee banalisiert und mit einem an den platonischen 
Phaidros erinnernden Schluß versehen worden ist, zu der Interpretation dieser 
Szene zu gelangen. Wir müssen diese allgemeineren Problembereiche, also 
z. B. die Frage nach der Aussage des Prooemiums, der Verwendung redender 
Namen, den beiden Veneres und dem platonisch-isiastischen Monotheismus des 
Apuleius im weiteren Verlauf genauer betrachten und uns fragen, ob sie für die 
Interpretation der beiden anderen literarischen Metamorphosen, der des Aias- und 
der des Phaidra/Hippolytos-Stoffes, relevant sind, damit die Interpretation der 
nun besprochenen Einlage auf sicheren Füßen steht. So wird, das ist schon jetzt 
absehbar, infolge der Beobachtung dreier literarischer Anspielungen und Ver- 
wandlungen eine Auseinandersetzung mit dem Gesamtkomplex der Metamor- 
phosen und der mit ihnen verfolgten Intention ebenso nötig werden wie ein 
Blick auf die religiös-philosophischen Überzeugungen des Apuleius und deren 
Verhältnis zum vorliegenden Roman. 


47 Wenn Erbse 1950, S. 122 schreibt, es sei längst bekannt, daß alle Einlagen in 
den Metamorphosen die eine Hauptaufgabe hätten, einen müden Leser zu fesseln und 
dem religiösen Endziel zuzuführen, so befindet er sich damit in großer Nähe zur vor- 
liegenden Interpretation, die allerdings über seine Deutung dahingehend hinausgeht, 
daß nicht nur eine Hinführung zu Isis, sondern auch eine Vorbereitung auf diese my- 
stische Philosophie in der Socrates-Geschichte gesehen wird. Deutlicher in diese 
Richtung geht Heine 1978, S. 31f., der meint, mit der Lektüre von Buch XI werde 
dem Leser deutlich, daß die Bücher I - HI 24 kein bloßer Anti-Entwicklungsroman 
gewesen seien, sondern daß gerade die Unbelehrbarkeit des Lucius den Leser hätte 
veranlassen sollen, die Schlüsse zu ziehen, die Lucius nicht gezogen habe. Nicht 
haltbar scheint vor diesem Hintergrund die bei Sandy 1978, S. 124 geäußerte These 
zu sein, die eingestreuten Geschichten bildeten ein Hindemis in der Betrachtung des 
Goldenen Esels als einheitliche Moralgeschichte, da z. B. die Behauptung, die 
Socrates-Geschichte solle Lucius warnen, vernünftig erscheine, diese Warnung aber 
durch die Einordnung der Geschichte in die Gruppe der lepidae fabulae unterdrückt 
werde. Nicht Lucius soll aus der Geschichte lernen, sondern der Leser, und Apuleius’ 
Art der Komposition erwartet einen Leser, der sein Buch zwei Mal liest und beim 
zweiten Lesen die Anspielungen auf die später im Roman dargestellte Isis-Thematik, 
die theologisch formulierte platonische Idee der Einheit, erkennt. 
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Aias / Lucius 
Die zweite literarische Metamorphose ist die des Aias!. Dieser Stoff wird 
über einen größeren Raum hinweg verteilt (II 32 - III 9; die endgültige Auflö- 
sung und Nennung der literarischen Vorlage erfolgt sogar erst III 18); Apuleius 
verbindet ihn mit einer scheinbaren Gerichtsverhandlung, die tatsächlich ein Fest 
zu Ehren des Gottes "Gelächter" (Risus) ist2, 
Nach einem ausgedehnten Gastmahl kehrt Lucius nachts betrunken (titubante 
vestigio II 31,4) heim. Er ist bewaffnet, weil er vor einer Bande gewamt worden 
ist, die nachts die Straßen unsicher machen und Fremden auflauern soll (II 
18,3)3. Durch einen Windstoß erlischt die Lampe, so daß sein Sklave und er 
sich vorwärts tasten müssen. Als sie sich dem Haus des Milo und der Pamphile, 
d. h. dem Haus der Gastgeber des Lucius nähern, sehen sie drei riesige Gestalten 
aus Leibeskräften gegen die Haustüre anrennen. Die Gestalten werden nicht ein- 
mal durch das Nahekommen des Lucius und des Sklaven abgeschreckt, sondern 
verstärken ihre Bemühungen, so daß sie dem Lucius als Räuber erscheinen: 
"Dumque iam iunctim proximamus, ecce tres quidam vegetes et vastulis 
corporibus fores nostras ex summis viribus inruentes ac ne praesentia 
quidem nostra tantillum conterriti sed magis cum aemulatione virium cre- 
brius insultantes, ut nobis ac mihi potissimum non immerito latrones esse 
et quidem saevissimi viderentur" (II 32,21... 


1 Wenn hier von einer literarischen Metamorphose gesprochen wird, bedeutet dies, 
daß ein bekanntes Motiv eine Verwandlung erfährt. In diesem Sinn muß hier der von 
Erbse 1950, S. 108 getroffenen Feststellung widersprochen werden, es handle sich 
bei den in den Roman eingelegten Novellen nicht um Verwandlungsgeschichten, 
auch die Schläuche im Risusabenteuer durchliefen keine Verwandlung. Zwar haben 
tatsächlich die Schläuche selbst keine Verwandlung durchlaufen, aber die Vorlage für 
die Schlacht eines Verblendeten gegen Gebilde seiner Vorstellung ist verwandelt 
worden. 

2 Es ist diese Verbindung zweier Elemente, der Schlauchschlacht (deren Ähnlichkeit 
mit der Handlung des Aias nicht gesehen worden zu sein scheint) und des Scheinpro- 
zesses, die die Kommentatoren zu der Frage führte, inwieweit die vorhandenen Ele- 
mente bereits in der Vorlage des Apuleius gestanden haben und welche von ihm 
selbst eingefügt wurden. Wir werden uns damit weiter unten im Verlauf dieses Kapi- 
tels auseinandersetzen. 

3 Diese Bande bleibt hier Fiktion, Räuber begegnen Lucius erst nach seiner Verwand- 
lung in einen Esel im IV. Buch des Romans. Tatum 1979, 5. 48 sieht jedoch in der 
schon hier stattfindenden Erwähnung der Räuber ein Strukturelement des Gesamt- 
romans. Seiner Meinung nach nimmt die phantastisch anmutende Erwähnung der 
Räuber deren reales Auftreten im IV. Buch vorweg; dies geschehe im Roman dauernd, 
das Phantastische und Unglaubliche werde Realität. Diese Auffassung ermöglicht 
uns, bei der Interpretation unserer vereinzelten Stelle den Gesamtroman nicht aus den 
Augen zu verlieren; neben den Gestaltungselementen, die im Zusammenhang mit die- 
ser Untersuchung betont werden, hat Apuleius, wie wir sehen, in seinem vielschich- 
tigen Werk noch eine Menge weiterer Verbindungen eingewoben, die wir hier nicht 
berücksichtigen können. 
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Lucius reißt kurz entschlossen sein Schwert heraus, rennt gegen die vermeintli- 
chen Räuber an und sticht auf sie ein, wie er sie gerade trifft, bis sie zu seinen 
Füßen mit vielen und schweren Wunden verletzt ihr Leben aushauchen: 
"Nec cunctatus medios latrones involo ac singulis, ut quemque conluctan- 
tem offenderam, altissime demergo, quoad tandem ante ipsa vestigia mea 
vastis et crebris perforati vulneribus spiritus efflaverint" (II 32,5f.). 
Danach wird er von seiner Geliebten, der Sklavin Photis*, ins Haus gelassen 
und schläft dort sofort ein (II 32,7). 


4 Der Name steht mit Absicht. Brotherton 1934, 5. 49 hat bereits darauf hingewie- 
sen, daß Apuleius redende Namen verwende, die entweder eine Qualität der Person be- 
säßen oder sich direkt auf die Geschichte bezögen oder ironisch gebraucht würden. 
Hier leistet der Name das in den beiden ersten Fällen Beschriebene; er weist auf eine 
Qualität der Person und bezieht sich auf die Geschichte. Auffällig ist, daß der Name, 
wie so viele andere auch, von Apuleius im Vergleich zur uns überlieferten Kurzfas- 
sung der griechischen Vorlage geändert worden ist. Dort heißt die Sklavin Palaistra, 
hier Photis. Der Name Palaistra (Ringplatz) hat dort durchaus seinen Sinn, da auch 
ihre amourösen Aktivitäten dem Lucius und dem Leser mit Fachbegriffen aus der Rin- 
gersprache nahegebracht werden, da also das Ringen als ludus Veneris vom grie- 
chischsprachigen Leser verstanden werden kann. Dieses Bild war so nicht zu überset- 
zen, da, wie van der Paardt 1971, S. 101 darlegt, der Römer für amouröse Aktivitäten 
Bilder aus dem Militärwesen, nicht aus dem Sport, heranzieht. Der Name Palaestra 
weise im lateinischsprachigen Raum, fährt van der Paardt fort, auf Prostituierte, über 
deren Niveau Apuleius die Sklavin hinaushebe. Die letzte Bemerkung relativiert er al- 
lerdings selbst, indem er 5. 102 wie Helm 1956, 5. 14 den Namen der Sklavin von 
φῶς (Licht) herleitet und meint, dieses Licht, diese Laterne deute wohl auf die nächtli- 
chen Aktivitäten der Photis hin. 
Haben wir damit schon im Namen einen Hinweis darauf, daß die Sklavin Lucius ins 
Reich der Venus Vulgaris einführt, so führt uns der Name ihrer Herrin, Pamphile, 
noch weiter. Hijmans 1978, S. 110 deutet diesen Namen weitgehend wörtlich und 
versteht Pamphile als Liebhaberin aller jungen Männer. Weiter kommen wir, wenn 
wir die Einschränkung auf junge Männer weglassen: Pamphile ist die Liebhaberin al- 
ler; der Name ist ein anderer Ausdruck für die uns bereits bekannte ᾿Αφροδίτη πάν- 
δημος, in deren Reich Lucius sich begibt. In ihrem Reich findet die Magie statt, und 
für diese Magie ist die Laterne (Photis!) ein wichtiges Utensil, wie die Verwandlungs- 
szene der Pamphile in einen Uhu deutlich beweist. Dort spricht diese während des 
Zaubervorganges viel mit der Laterne: 

".. ab imis unguibus 5656 totam adusque summos capillos perlinit multumque 

cum lucerna secreto conlocuta ..." (Met. III 21,4), 

".. von den Zehenspitzen bis zu den Haarspitzen bestreicht sie sich ganz und 

gar und spricht im Geheimen viel mit der Laterne...". 
Auf den Bereich der Magie und der ᾿Αφροδίτη πάνδημος führen also schon die Namen. 
Daher müssen wir Scobie 1969, S. 64 widersprechen, der zwar den Namen Photis aus 
φῶς herleitet, eine religiöse oder allegorische Intepretation aber für übersubtil hält. 
Daß die Leser des Apuleius für eine derartige Technik einen Sinn hatten und die An- 
spielung erkennen konnten, haben Hägg 1971, 5. 58 und Hijmans 1978, S. 108 
dargelegt. 
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Daß es sich bei der nächtlichen Aktion um vermeintliche und nicht tatsächli- 
che Räuber gehandelt hat, erfahren wir mit Lucius zusammen erst im Verlauf 
des nächsten Tages. Es kommt zu einem Scheinprozeß® gegen Lucius als Mör- 
der, in dessen Verlauf der ahnungslose und schuldbewußte Lucius sich erst noch 
zur ihm und dem Leser unverständlichen Erheiterung aller Zuschauer verteidigen 
muß, ehe er erfährt, daß die vermeintlichen Toten tatsächlich Weinschläuche wa- 
ren. In seiner Verteidigungsrede malt er die Kampfszene in allen Einzelheiten 
aus; er erfindet eine Rede, die der Anführer der vermeintlichen Räuber gehalten 
haben soll (III 5,4£.), er behauptet, die Räuber nur verjagen gewollt zu haben, 
von diesen aber bekämpft worden zu sein. Den Anführer habe er durchbohrt, als 
dieser ihn mit einem Stein habe erschlagen wollen, einem habe er das Schwert 
zwischen die Schulterblätter gestoßen, als dieser in seine Beine gebissen habe, 
und dem dritten habe er die Brust durchbohrt, als dieser ihn unvorsichtig ange- 
griffen habe: 

"Ipse denique dux et signifer ceterorum validis me viribus adgressus ilico 
manibus ambabus capillo adreptum ac retro reflexum effligere lapide gestit. 
Quem dum sibi porrigi flagitat, certa manu percussum feliciter prosterno. 
Ac mox alium pedibus meis mordicus inhaerentem per scapulas ictu tem- 
perato tertiumque inprovide occurrentem pectore offenso peremo" 
(III 6,1£.). 
Mit einem Wort: er habe Verbrecher beseitigt und danach eher ein öffentliches 
Lob als eine Anklage erwartet: 
"Sic pace vindicata domoque hospitum ac salute communi protecta non 
tam impunem me verum etiam laudabilem publice credebam fore..." 
(III 6,3). 

Wir sehen Lucius hier bei seiner Verteidigung, wieer in Unkenntnis der wah- 
ren Sachlage mit aller Energie um sein Leben kämpft. Tatsächlich ist er fest da- 
von überzeugt, Einwohner von Hypata getötet zu haben, und er fürchtet deswe- 
gen in diesem Prozeß um sein Leben. Schon vor dem Prozeß, morgens beim 
Erwachen, befällt ihn nackte Verzweiflung; vom Weine emnüchtert, kauert er mit 
gekreuzten Beinen und über den Knien verschränkten Händen auf seinem Bett, 


5 Tatum 1979, S.40-42 sieht in diesem Scheinprozeß eine mögliche Reminiszenz auf 
den eigenen Prozeß des Apuleius158/159, in dem dieser der Magie angeklagt war. 
Ähnliche Reminiszenzen sieht Tatum daneben a) in der VII 2f. mitgeteilten irrigen 
Auffassung der Bewohner von Hypata, Lucius sei für den Überfall auf das Haus seines 
Gastgebers verantwortlich, bei dem er selbst in Eselgestalt entführt worden ist, und 
b) in dem X 33 durch die verbrecherische Stiefmutter eingeleiteten Prozeß gegen den 
rechtschaffenen Sohn. Diese Sicht der Dinge ist, was den Risus-Prozeß angeht, mög- 
lich, aber nicht zwingend; wichtig ist hier, daß Tatum mit ihr die Metamorphosen auf 
die Zeit nach dem Prozeß des Apuleius datiert. Dieser Datierung stimmen wir, wie das 
Kapitel "Anmerkungen zur Datierung" zeigt, zu. 
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beklagt unter vielen Tränen seine nächtliche Tat und stellt sich die Folgen der 
Tat vor: Gericht, Verurteilung, Henker: 
".. complicitis denique pedibus ac palmulis in alternas digitorum vicissi- 
tudines super genua conexis sic grabbatum cossim insidens ubertim fle- 
bam, iam forum et iudicia, iam sententiam, ipsum denique camificem ima- 
ginabundus" (III 1,2). 

Lucius und derLeser des Romans erfahren die Auflösung der gefährlichen Si- 
tuation und ihre Verkehrung ins Groteske erst zu Ende des Prozesses, als sowohl 
Lucius als auch der Leser überzeugt sind, daß Lucius verurteilt wird. Lucius wird 
gezwungen, die Decke von den drei zugedeckten vermeintlichen Leichnamen 
abzuheben: Er sieht drei Schläuche, die er in der voraufgegangenen Nacht in sei- 
nem Rausch durchbohrt hat (III 9)6. Die Prozeßzuschauer biegen sich vor La- 
chen über den gelungenen Scherz, Lucius aber ist wie erstarrt (III 10,2) und sein 
Gastgeber Milo, der ihn auf Seitenwegen zu sich nach Hause zurückbringt, kann 
den Unmut über das Unrecht, der tief in Lucius sitzt, auf keine Weise besänfti- 
gen: 

"Nec tamen indignationem iniuriae, quae inhaeserat altius meo pectori, 
ullo modo permulcere quivit" (III 10,5). 

Als Erklärung für den seltsamen Prozeß sagen ihm anschließend die Beamten 
der Stadt, die umgehend bei ihm erscheinen und ihr Vorgehen erklären, dies sei 
eine Idee gewesen, um das Fest des Gottes Risus zu begehen (III 11). 

Es bleibt für Lucius und den Leser die Frage, was es mit den Schläuchen und 
ihrem Anrennen gegen die Haustür auf sich hatte. Die Auflösung dafür verrät die 
Sklavin Photis dem Lucius am Abend desselben Tages, als sie ihn zum Liebes- 
spiel aufsucht, unter dem Siegel der Verschwiegenheit, das ihm als in mehrere 
Geheimkulte Eingeweihtem vertraut sein müsse (III 15): Sie habe für ihre Her- 
rin, die eine mächtige Zauberin sei, blondes Haar eines Böoters besorgen müs- 
sen, in den ihre Herrin sich verliebt habe und den sie sich durch einen Liebes- 
zauber gefügig habe machen wollen. Da sie das Haar nicht habe besorgen kön- 
nen, habe sie als Ersatz blondes Ziegenhaar herbeigeschafft. Der Liebeszauber 
ihrer Herrin sei so mächtig gewesen, daß er die Schläuche, die aus dem Ziegen- 
fell gemacht worden seien, belebt und an der Haustür anstelle des Böoters Einlaß 


6 Das Sinnlose und Unbegründete der Furcht des Lucius und des anschließenden Pro- 
zesses ist, wie van Thiel 1971 I, 5. 89 und 5. 182 dargelegt hat, im Griechischen 
sprichwörtlich; dort bezeichnet man die unbegründete Furcht vor einem Popanz mit 
dem Sprichwort "sich vor einem Schlauch entsetzen: ἀσκῷ μορμολύττεσθαι". 

7 Sandy 1978, 5. 124 sieht in der Nennung dieser Kulte ein Hindernis für die An- 
nahme, daß der Roman als Einheit konzipiert sein könnte, da der Isis-Priester in XI 
15 die Tatsache, daß Lucius Myste anderer Kulte sei, mit keinem Wort erwähne. Ich 
kann dieses Hindernis nicht erkennen, da es nicht einleuchtend ist, warum der Prie- 
ster die anderen, belanglosen Mysterienkulte ausführlicher als mit dem dort (XI 15) 
gegebenen vagen Hinweis auf die Erziehung, die doctrina des Lucius, erwähnen soll- 
te. 
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fordern gelassen habe (III 16-18,4). Da habe Lucius, berauscht und durch die 
Dunkelheit getäuscht, mutig, mit gezücktem Dolch, wie der rasende Aias be- 
waffnet, nicht wie jener als Feind lebenden Kleinviehs ganze Herden zerstückelt, 
sondern weit tapferer den drei aufgeblasenen Schläuchen die Luft abgelassen: 
".. cum ecce crapula madens et inprovidae noctis deceptus caligine audacter 
mucrone destricto in insani modum Aiacis armatus, non ut ille vivis peco- 
ribus infestus tota laniavit armenta, sed longe tu fortius qui tres inflatos 
caprinos utres exanimasti..." (III 18,5f.), 
"...als du, der du vom Rausch sozusagen tropfend, durch die Dunkelheit 
der unerwarteten Nacht getäuscht mutig mit gezogenem Dolch, bewaffnet 
wie der rasende Aias, nicht wie jener lebendem Vieh feindlich ganze Herden 
zerstückelte, sondern weitaus tapferer drei aufgeblasene Ziegenschläuche 
entseeltest...". 

Apuleius zieht im Zusammenhang mit der grotesken Auflösung des dramati- 
schen Knotens ausdrücklich die Parallele zum Aias, um den Leser auf die litera- 
rische Metamorphose aufmerksam zu machen. 

Bevor wir uns aber mit dem sophokleischen Aias beschäftigen, um nach- 
zuprüfen, wie diese literarische Verwandlung von Apuleius gestaltet wurde, wol- 
len wir hier schon festhalten, daß es Apuleius gelingt, den Leser wie Lucius bis 
zur überraschenden Auflösung im Prozeß im unklaren über den wahren Tather- 
gang zu halten, ihn die Täuschung des Aias sozusagen miterleben zu lassen. Die 
Magie der Pamphile, die der Leser wie Lucius später als Verursacher der gefähr- 
lichen Situation kennen lernt, wird in der Auflösung für Lucius wie für den Le- 
ser mit einem negativen Vorzeichen versehen; Lucius erfährt am eigenen Leibe - 
wenn auch nur in einem Scheinprozeß -, wie gefährlich der Kontakt mit Magie 
sein kann, und der Leser kann dies ebenfalls aus dem Schicksal des Helden und 
aus der eigenen Täuschung lernen! °, 


8 Helm 1956, 8. 23 und van der Paardt 1971, 5. 141 haben diese Anspielung auf den 
Aias-Mythos gesehen; allerdings findet sich bei ihnen kein Hinweis auf die Paral- 
lelen in der Handlungsführung und die damit verfolgte künstlerische Absicht. 

9 Die überraschende Auflösung funktioniert nur scheinbar, denn die eigentliche Kata- 
strophe, die Verwandlung in einen Esel, erfolgt wenig nach dem Prozeß. Dieser Kata- 
strophe nach einer scheinbaren Rettung entspricht das Schicksal der Helden der bei- 
den voraufgegangenen Einlagen, worauf Tatum 1969, 5. 496 hingewiesen hat. Ari- 
stomenes und Thelyphron werden aus den gefährlichen Lagen, in denen sie sich 
befinden, erst einmal scheinbar gerettet, ehe der überraschende und erschreckende 
Schluß kommt, und ein solcher Umschwung im Glück widerfährt nach seiner schein- 
baren Rettung auch Lucius durch die Verwandlung in einen Esel. 

10 Die Täuschung des Lucius und des Lesers ist die Voraussetzung dafür, daß aus dieser 
literarischen Metamorphose etwas gelernt werden kann. Lucius muß glauben, sich in 
Lebensgefahr zu befinden, und der Leser muß mit ihm dieser Meinung sein, damit die 
Gefahren der Magie offenkundig werden. Somit bilden die Schlauchschlacht und der 
Prozeß in der Konzeption des Apuleius eine Einheit, die wir trotz der schwerwiegen- 
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Doch nun zum Vergleich mit dem sophokleischen Aias. Die Parallelen, die 
wir bemerken werden, sind: Verblendung des Täters, Tötung Unbeteiligter mit 
ausgiebiger, doppelter Schlachtschilderung und Verzweiflung des Täters. 

Die Verblendung des Aias ist das Werk einer Gottheit. Nachts hat Aias sich 
auf den Weg gemacht, um sich an den Griechen dafür zu rächen, daß sie dem 
Odysseus und nicht ihm die Waffen des toten Achill zugesprochen haben. Athe- 
ne hat ihn daraufhin mit Wahnsinn geschlagen; sie sagt Odysseus, sie habe Aias 
von dieser unheilbringenden Freude abgehalten, indem sie um seine Augen 
Wahnbilder gefügt habe und ihn zu den unverteilten Beuteherden abgewandt 
habe: 

"Ἐγώ σφ᾽ ἀπείργω, δυσφόρους En’ ὄμμασι / γνώμας βαλοῦσα, τῆς 
ἀνηκέστου χαρᾶς, / καὶ πρός τε ποίμνας ἐκτρέπω σύμμεικτά τε / λείας 
ἄδαστα βουκόλων φρούρηματα..." (Sophokles, Aias 51{{.. 


den Einwände, die Perry 1925, 5. 253ff. und in Anlehnung an ihn van Thiel 1971 1, 
S.90A89 und van der Paardt 1971, S.3ff. vorgebracht haben, nicht in Abrede stel- 
len können. 

Das Hauptproblem, das Perry, van Thiel und van der Paardt sehen, ist die Frage nach 
der logischen Verknüpfung der beiden Teile: Wenn Lucius, wie es in den Metamor- 
phosen beschrieben wird, zufällig mitten in der Nacht volltrunken hinzukommt, als 
die Schläuche gegen die Tür anrennen, wenn dieses Anrennen außerdem das Ergebnis 
der geheimen Magie seiner Gastgeberin Pamphile ist, also ebenso wie der Rausch des 
Lucius und sein Hinzukommen mit der anschließenden Schlauchschlacht von nie- 
mandem in der Stadt vorhergesehen werden konnte, wie konnte dann der Magistrat 
der Stadt in den wenigen verbleibenden Nachtstunden die ganze Stadt einweihen und 
so den Scheinprozeß inszenieren? Tatsächlich ist dieses Problem logisch nicht zu 
lösen; hier liegt eine kompositorische Schwäche der Erzählung vor. Die drei Gelehr- 
ten sprechen daraufhin den Kampf mit den Schläuchen der griechischen Vorlage zu, 
während sie das Risusfest für eine Zugabe des Apuleius halten. 

Unbestreitbar wäre eine Erzählung homogener, in der Lucius betrunken nach Hause 
kommt, drei von Pamphiles Magie verzauberte Schläuche im Rausch für Räuber hält, 
diese durchbohrt und am nächsten Tag von Photis über seinen Irrtum aufgeklärt wird; 
ihr fehlte aber jeder Hinweis auf die Gefahren der Magie. Gerade das für die Deutung 
der Geschichte im apuleischen Sinne Wichtige bliebe bei der logisch glatteren Form 
auf der Strecke. Es mag daher durchaus sein, daß in der Vorlage nur die Schlauch- 
schlacht gestanden hat, wie dies Perry, van Thiel und van der Paardt annehmen, aber 
gerade die Veränderung zeigt uns die anders gelagerte Absicht des Apuleius. Er hat die 
logische Inkonsequenz des Erzählstoffes bewußt in Kauf genommen, um den beleh- 
renden Effekt seiner Geschichte zu erreichen. Nicht die generelle Sorglosigkeit des 
Apuleius in der Gestaltung, wie van der Paardt 1971, S. Sf. schreibt, ist die Ursache 
für den logischen Bruch in der Geschichte, sondern seine Absicht, den Leser lernen zu 
lassen. Junghanns 1932, S. 137f. und de Jonge 1941, S. 7 haben daher zu recht dar- 
auf insistiert, daß wir in den Metamorphosen des Apuleius den Kampf mit den Schläu- 
chen nicht von der Risushandlung trennen dürfen. Erst ihre Einheit führt zu der litera- 
rischen Metamorphose des Aias; die logische Inkonsequenz ist die Voraussetzung für 
die Verwandlung einer Tragödie in eine Komödie. Eine ähnliche logische Inkonse- 
quenz zu Gunsten des metaphysischen Gehalts wird uns in der Hippolytos-Metamor- 
phose wieder begegnen; s. u. 5. 117ff. 
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Wir sehen die gezielte Täuschung des tragischen Helden durch einen Gott, der 
der Irrtum des Lucius in banalisierter Form entspricht. 

Ausgiebig wird dem Chor und dem Zuschauer des Dramas durch Tekmessa, 
die Sklavin und Gattin des Aias, berichtet, wie die Verblendung auf Aias wirkte 
und wie er vor seinem Zelt unter dem Vieh, das er aus den Herden mitgebracht 
hatte, wütete. Sie sagt, den einen Tieren habe er den Hals durchschlagen, andere 
habe er nach oben umgewandt, sie geschlachtet und zerstückelt; Gebundene habe 
er wie Männer gefoltert, indem er gegen die Herden angestürmt sei: 

"Καὶ τοὺς μὲν ηὐχένιζε, τοὺς δ᾽ ἄνω τρέπων / ἔσφαζε κἀρράχιζε, τοὺς 
δὲ δεσμίους / ἠκίζεθ᾽ ὥστε φῶτας ἐν ποίμναις πίτνων" (Aias 297-300). 

Diese detaillierte Schilderung des von Aias unter den Herden angerichteten 
Gemetzels, die Sophokles an zwei Stellen (Rede der Athene Vv. 59-65; Bericht 
der Tekmessa Vv. 233-244 und 297-300) ausarbeitet, ist die Vorlage für den 
Kampf des Lucius gegen die Schläuche. Nebenbei bemerkt, auch bei Apuleius 
wird die Schlachtschilderung an zwei Stellen (bei der Beschreibung des Vorgan- 
ges am Abend und während der Verteidigung des Lucius vor Gericht) gegeben; 
bis in die Erzählstruktur hinein ist die Parallele ausgeführt. 

Die Verzweiflung des Helden ist das dritte Element, in dem die Erfahrungen 
des Aias und des Lucius sich gleichen. Morgens verläßt den Aias der Wahn, und 
er klagt schwer über sein Schicksal. Tekmessa berichtet dem Chor, Aias sei, 
nachdem er wieder ins Haus zurückgestürmt sei, mit der Zeit mühselig wieder 
vernünftig geworden. Als er sein Haus voll Verderben gesehen habe, habe er 
sein Haupt geschlagen und laut aufgebrüllt; er habe sich, indem er sich aufge- 
stützt habe, in die Leichenüberreste des Schafsmordes gesetzt und mit Hand und 
Nägeln fest in sein Haar gegriffen. Die meiste Zeit habe er stumm gesessen, 
nachdem sie ihm aber auf sein Verlangen berichtet habe, was geschehen sei, 
habe er bitter geklagt, wie sie es noch nie zuvor von ihm gehört habe: 

κως κἄπειτ᾽ ἐπάξας αὖθις ἐς δόμους πάλιν / ἔμφρων μόλις πως ξὺν 
χρόνῳ καθίσταται, / καὶ πλῆρες ἄτης ὡς διοπτεύει στέγος, / παίσας 
κάρα ᾿θώνξεν - ἐν δ᾽ ἐρειπίοις / νεκρῶν ἐρεισθεὶς ἕζετ᾽ ἀρνείου φόνου, / 
κόμην ἀπρὶξ ὄνυξι συλλαβὼν χερί. Καὶ τὸν μὲν ἧστο πλεῖστον 
ἄφθογγος χρόνον... Κἀγώ, φίλοι, δείσασα τοὐξειργασμένον / ἔλεξα 
πᾶν ὅσονπερ ἐξηπιστάμην. / “Ὃ δ᾽ εὐθὺς ἐξῴμωξεν οἰμωγὰς λυγράς, / 
ἃς οὔποτ᾽ αὐτοῦ πρόσθεν εἰσήκουσ᾽ ἐγώ" (Aias 305-318). 

Einen Unterschied dürfen wir bei aller Vergleichbarkeit der Szenen nicht über- 
sehen: Aias verzweifelt, weil er seine vorangegangene Verblendung erkennt; 
Lucius hingegen, weil ihm der wahre Charakter seiner Tat unklar bleibt. Es ist 
dieser Unterschied, der die Metamorphose von einer Tragödie zu einer skurrilen 
Geschichte um ein Fest zu Ehren des Gottes Risus erst ermöglicht. 

Gelächter allerdings ist ein weiteres verbindendes Element zwischen Aias und 
Lucius; Lucius wird Opfer des Gelächters, er wird sogar wie ein Opfertier dieses 
Gottes durch die Straßen geführt: 
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" 


. inter tot milia populi circumfluentis nemo prorsum qui non risu 
dirumperetur aderat. Tandem pererratis plateis omnibus et in modum eorum 
quibus lustralibus piamentis minas portentorum hostiis circumforaneis ex- 
piant circumductus angulatim forum eiusque tribunal adstituor "(III 2,4£.). 

Aias seinerseits fürchtet gerade dieses Gelächter. Er ist entehrt "... ἄτιμος 

᾿Αργείοισιν ὧδ᾽ ἀπόλλυμαι" (Aias 440) und durch Athenes Eingreifen ein 

Hohngelächter seiner Feinde, von denen er sagt, sie seien entkommen und lach- 

ten über ihn gegen seinen Willen. Wenn aber ein Gott Schaden zufüge, ent- 

komme wohl auch der Schlechte dem Stärkeren: 
".. κεῖνοι δ᾽ ἐπεγγελῶσιν ἐκπεφευγότες, / ἐμοῦ μὲν οὐχ ἑκόντος. εἰ δέ 
τις θεῶν / βλάπτοι, φύγοι τὰν χὡ κακὸς τὸν κρείσσονα" (Aias 454- 
456). 

Ihm bleibt nur noch die Überlegung, wie er würdevoll sterben kann, da ihm 
eine ruhmlose Heimkehr ebenso unmöglich ist wie das Leben bei den Griechen, 
denen er infolge seiner Tat verhaßt ist (Aias 457-474). So stürzt er sich in sein 
Schwert, da diese Todesart ihn als tapferen Mann zeigt, ohne daß seine Tapfer- 
keit im Tode seinen Gegnern noch Nutzen bringt. Lucius hingegen erfährt genau 
das Schicksal, das Aias fürchtet und hoffnungslos für sich analysiert hat: man 
lacht über ihn. Damit aber sehen wir noch im Ende der Geschichte die Analogie: 
Was Lucius rettet, das Gelächter der Zuschauer über seine Verblendung und sein 
Mißgeschick!], ist das, was Aias fürchtet. 

Die Parallelisierung des Lucius mit Aias ist hilfreich, um uns ein Charakter- 
bild des Lucius für die unmittelbar seiner Verwandlung in einen Esel vorausge- 
hende Zeit zu geben. Grundlage für das Mißgeschick ist, daß Lucius wie Aias 
nicht Herr seiner selbst ist. Allerdings ist er dies durch eigenes Verschulden, da 
er zuviel getrunken hat, während Aias von Athene mit Wahnsinn geschlagen 
wird. Als Aias zu sich kommt, erkennt er seine Tat, durchdenkt seine unmögli- 
che Lage im Heer der Griechen und zieht mannhaft die ihm als Helden einzig 


11 Tatum 1979, S.42 faßt diese Szene als einen Spiegel auf, den Apuleius seinen 
Lesern vorhält: in der Schadenfreude der Quäler des Lucius können wir seiner Meinung 
nach eine Spiegelung unserer selbst sehen. Zu dieser Sicht paßt, worauf Scobie 1969, 
5. 75 aufmerksam macht: von den sechs Merkmalen des Neugierigen nach Plutarch 
de Curiositate: - Schadenfreude (518C), Achten auf Pech und Fehler der anderen 
(515D), Durst nach Neuheit und Wandel (519B), Tendenz zu geheimen religiösen Ri- 
ten (522F), Übersehen der eigenen Fehler (518EF), Ablehnung und Mißtrauen der an- 
deren ihm gegenüber (519E) - stimme eigentlich nur der Hang nach Neuigkeiten für 
Lucius. Bis auf das letzte Element aber, das sich in diesem Roman nicht gestalten 
läßt, können, wie wir festhalten müssen, alle Elemente des Neugierigen dem Leser 
des Romans zugeordnet werden. Das Risus-Fest ist ein Spiegel für den Leser; es soll 
ihn zur Selbsterkenntnis und zur Selbstverbesserung anhalten. Damit deuten wir diese 
Szene weiter als Walsh 1981, 5. 24£., der nur die Verwandlung des Lucius in einen 
Esel als Strafe für dessen curiositas im Sinne der plutarchischen Schrift verstehen 
will. 
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mögliche Konsequenz, die seine Ehre schützt: Er tötet sich. Mit diesem tragi- 
schen Helden hat man Mitleid. Lucius hingegen handelt nicht nur in selbstver- 
schuldeter Trunkenheit, sonder er versucht auch noch, seine Tat, die er nicht 
erkennt, zu verteidigen, wodurch er vollends den Spott der Bürger ermöglicht 
und damit seiner Würde ganz und gar beraubt wird. Die Verwandlung in einen 
Esel, die wenige Liebesnächtel? später stattfinden wird, wird hier zwar noch 
nicht vollzogen, aber es ist klar erkennbar, daß diesem Lucius jede Besonnenheit 
fehlt. Lucius zeigt sich im Prozeß als Menschen, dem infolge seiner Trunken- 
heit jeder Bezug zu der ihn umgebenden Realität abhanden gekommen ist; und 
daß er die Gefahren der Magie, die ihm durch sein Schlauchabenteuer vor Augen 
geführt worden sind, nicht erkennt!3 und noch am selben Abend die Hilfe der 


12 Ausdrücklich schreibt Apuleius hier nur noch von Liebesnächten; die Tage er- 
wähnt er nicht mehr. Die Erlebnisse des Lucius werden von Apuleius nach dem Risus- 
Fest und den Enthüllungen der Photis über die magischen Elemente dieses Abenteuers 
darauf reduziert, daß beide in wechselseitiger Begierde mehrere Nächte hindurch nackt 
und begeistert der Venus dienen, bis Photis ihm die Nachricht bringt, ihre Herrin 
werde sich in der folgenden Nacht in einen Vogel verwandeln und zu dem Objekt ihrer 
Begierde fliegen, weil sie mit ihren übrigen Künsten nichts für ihre Liebe erreicht 
habe: 

"Sie nobis garrientibus libido mutua et animos simul et membra suscitat. Om- 
nibus abiectis amiculis hactenus denique intecti atque nudati bacchamur in 
Venerem... Ad hunc modum transactis voluptarie paucis noctibus quadam die 
percita Photis ac satis trepida me accurrit indicatque dominam suam, quod nihil 
etiam tunc in suos amores ceteris artibus promoveret, nocte proxima in avem 
sese plumaturam atque ad suum cupitum sic devolaturam..." (III 20,3-21,1). 

Die Verwandlung des Lucius in einen Esel ist die Folge daraus, daß er der Pamphile bei 
dieser Verwandlung zuschaut und seinerseits in einen Vogel verwandelt werden will. 
Wir sehen deutlich die räumliche und inhaltliche Nähe zwischen der Verspottung des 
Lucius im Risusfest wegen seiner Unbesonnenheit, der blanken Lust, auf deren Dienst 
das Leben des Lucius danach für den Leser reduziert zu sein scheint, und der Verwand- 
lung in einen Esel. Daß die Beziehung zwischen einem lustbetonten und unbeson- 
nenen Menschenleben und einem Leben als Esel lange vor Apuleius gesehen worden 
ist, wird uns unten noch genauer beschäftigen. Hier sei nur noch darauf hingewiesen, 
daß die Venus, auf deren Dienst das Leben des Lucius für den Leser in der der Verwand- 
lung unmittelbar vorangehenden Zeit reduziert scheint, nach unseren oben gewon- 
nenen Erkenntnissen nur die Venus Vulgaris sein kann. Hierzu passen auch der Name 
der Geliebten und der Gastgeberin, die, wie oben dargelegt, beide darauf hindeuten, 
daß die Magie und Lucius’ amouröse Aktivitäten in den Bereich der ᾿Αφροδίτη πάν- 
δημος führen. Smith 1972, 5. 529 weist auf den Aspekt der zwei Veneres im Zusam- 
menhang mit Photis hin, indem er auf die Ähnlichkeit des Enkomiums des Erzählers 
auf das Haar der Photis (II 8£.), die für die Venus Vulgaris steht, mit der Beschreibung 
des Haars der Isis (XI 4), die für die Venus Caelestis steht, aufmerksam macht. 

13 Zu Recht hat van Thiel 1971 I, S. 204 darauf hingewiesen, daß an den Helden Lu- 
cius in den einzelnen Abschnitten vor seiner Verwandlung die Magie immer näher 
herankomme: Aristomenes erzählt, was seinem Freund Socrates widerfahren ist; The- 
lyphron hat die Magie, von der er erzählt, am eigenen Leib gespürt; den Kampf mit 
den Schläuchen und die daraus folgende gefährliche Situation des Prozesses erlebt Lu- 
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Photis dazu erbittet, die magischen Künste seiner Gastgeberin Pamphile zu er- 
forschen, wodurch er letztlich in einen Esel verwandelt wird, das ist ein deutli- 
ches Zeichen dafür, daß seine Unbelehrbarkeit nicht nur eine Folge der Trunken- 
heit ist. 

Wie wir bereits sahen, wirft die unmittelbare Nähe zur Verwandlungsszene die 
Frage auf, ob neben der räumlichen auch eine inhaltliche Nähe der Ereignisse 
vorliegt. Hat der Esel in der Antike eine Symbolbedeutung, der die Zeichnung 
des Lucius in der Gerichtsszene entspricht? Mit Plutarchs Schrift de Iside et Osi- 
ride müssen wir diese Frage bejahend beantworten14, Plutarchs Schrift wird im 
Zusammenhang mit Lucius’ zu Anfang des I. Buches!5 angegebener Verwandt- 
schaft mütterlicherseits mit Plutarch und der Isisthematik des XI. Buches noch 
desweiteren unsere Aufmerksamkeit erfordern. Plutarch schreibt, der Esel werde 
von den Ägyptern wegen seiner Dummheit für das Tier des Typhon-Seth gehal- 
ten: 

"Διὸ καὶ τῶν μὲν ἡμέρων ζῴων ἀπονέμουσιν αὐτῷ τὸ ἀμαθέστατον, 
ὄνον ..." (de Iside... 3710; 5. auch ebda 362F), 

"Deswegen sprechen sie ihm auch von den zahmen Lebewesen das dümm- 
ste zu, den Esel...". 

Allerdings ist die Dummheit des Esels, die sich als Vergleichspunkt zur 
Geistesabwesenheit des Lucius im Kampf gegen die Schläuche, während des 
Risusfestes und bei der sich anschließenden Verwandlungsszene anbietet, nicht 
das einzige Element, das uns auf einen symbolischen Hintersinn sowohl des 
Risusfestes als auch der darauf folgenden Verwandlung des Lucius in einen Esel 
schließen läßt: Neben seiner Dummheit, die eine Verbindung zum Verhalten des 
Lucius schuf, ist die Tatsache, daß der Esel das Tier des Widersachers der Isis 
und des Osiris ist, für die Interpretation dieser Szene und der Verwandlung in 


cius selbst. Aus all dem lernt er nichts, er begibt sich ins Reich der Magie und wird in 
einen Esel verwandelt. Walsh 1970, 5. 177ff. interpretiert zutreffend die Bücher I-IH 
ähnlich als Dokumentation von Lucius’ Fall, wie er in’XI 15,1 durch den Priester ana- 
lysiert werde. : 
14 Anders Junghanns 1932, 8. 25Α31. 
"Thessaliam - nam et illic originis maternae nostrae fundamenta a Plutarcho il- 
lo inclito ac mox Sexto philosopho nepote eius prodita gloriam nobis faciunt 
..“ (12,1). 
Die einleitende Partie des I. Buches, besonders das Prooemium, das uns schon bei der 
Behandlung der Odyssee-Metamorphose beschäftigte, werden wir in einem gesonder- 
ten Kapitel genauer betrachten. Hier sei erwähnt, daß Martin 1970, S. 344f. dem 
Traktat Plutarchs unter Berufung auf diese Stelle eine Schlüsselrolle für die Interpreta- 
tion des Romans zugesprochen hat. Fick-Michel 1991, 5. 264£f. stützt diese Auffas- 
sung Martins, da er bemerkt, nirgends außer an dieser Stelle finde sich bei Apuleius 
das Wort "fundamenta" zur Bezeichnung einer familiären Abstammung. Fick-Michel 
folgert daraus, daß dieses Wort auf die geistige Abhängigkeit des Lucius vom religiö- 
sen und eklektischen Platonismus Plutarchs hinweise. 
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einen Esel wichtig; hier entsteht eine Verbindung zwischen Lucius und Ty- 
phon/Seth, dem Widersacher der rettenden Isis des ΧΙ. Buches1®6. Dieser Wider- 
sacher steht für das Ungeordnete und Chaotische in der Welt; Isis und Osiris ver- 
treten die richtige Ordnung der Dinge: 
“ως, ἀλλ᾽ ἁπλῶς ὅσον ἐστὶν... ἄμετρον Kal ἄτακτον ὑπερβολαῖς ἢ 
ἐνδείαις Τυφῶνι προσνέμοντες, τὸ δὲ κεκοσμημένον καὶ ἀγαθὸν καὶ 
ὠφέλιμον ὡς Ἴσιδος μὲν ἔργον εἰκόνα δὲ καὶ μίμημα καὶ λόγον 
Ὀσίριδος σεβόμενοι καὶ τιμῶντες οὐκ ἂν ἁμαρτάνοιμεν" (Plutarch, de 
Iside... 376F,377A), 
".. aber wir machen wohl keinen Fehler, wenn wir einfach... dem Typhon 
zusprechen, was maßlos und ungeordnet im Überfluß oder im Mangel ist, 
wenn wir aber das Geordnete und Gute und Nützliche als Werk der Isis so- 
wie als Abbild, Nachahmung und Geist des Osiris verehren und schätzen". 
Osiris und Typhon verhalten sich in der Welt zueinander wie Verstand und Lei- 
denschaft im Menschen, sie regieren im Menschen den Verstand und die Leiden- 
schaft: 
"Ἐν μὲν οὖν τῇ ψυχῇ νοῦς καὶ λόγος ὁ τῶν ἀρίστων πάντων ἡγεμὼν 
καὶ κύριος "Οσιρίς ἐστιν... Τυφὼν δὲ τῆς ψυχῆς τὸ παθητικὸν καὶ τι- 
τανικὸν καὶ ἄλογον καὶ ἔμπληκτον ..." (Plutarch, de Iside... 371AB), 
"In der Seele ist die Vernunft und der Verstand der Führer und Herr aller der 
Besten, Osiris... Typhon ist das Leidenschaftliche, Titanische, Unvernünf- 
tige und Unsinnige der Seele...". 

Ohne Zweifel befindet Lucius sich zu der Zeit, als er zum Opfer dieses son- 
derbaren Prozesses zu Ehren des Gottes Risus wird und wenig später die Ver- 
wandlung in einen Esel erleidet, unter der Herrschaft des Typhon, nicht der Isis 
oder des Osiris. Er ist sinnlichen Genüssen verfallen, sein Verstand ist auf die 
Suche nach Hexen und Zauberei reduziert. Hexerei und Zauberei aber haben 
nichts mit echter Religiösität, mit Suche nach dem Guten zu tun, sie stehen 
dieser vielmehr im Sinne der Isisreligion entgegen. Plutarch schreibt dazu, das 
rechte Verständnis der Götter bewahre vor Aberglaube: 

"Οὕτω δὴ τὰ περὶ θεῶν ἀκούσασα καὶ δεχομένη παρὰ τῶν 
ἐξηγουμένων τὸν μῦθον ὁσίως καὶ φιλοσόφως καὶ δρῶσα μὲν ἀεὶ καὶ 
διαφυλάττουσα τῶν ἱερῶν τὰ νενομισμένα, τοῦ δ᾽ ἀληθῆ δόξαν ἔχειν 
περὶ θεῶν μηδὲν οἰομένη μᾶλλον αὐτοῖς μήτε θύσειν μήτε ποιήσειν κε- 


16 Merkelbach 1962, 5. 1 weist zu recht darauf hin, daß Isis in Met. XI 6,2 Lucius 
auffordert, das Fell der übelsten und ihr schon lange abscheulichen Bestie abzustrei- 
fen: "... pessimae mihique iam dudum detestabilis beluae istius corio te protinus 
exue", was, wie er weiter ausführt, dadurch zu verstehen sei, daß der Esel als Tier des 
Seth, des Mörders des Osiris, die Verkörperung dessen sei, was der Isis feindlich sei. 
Griffiths 1978, S. 146 vertritt ebenfalls die These, daß der Esel bei Apuleius Seth/ 
Typhon repräsentiere. 


38 Apuleius: Metamorphosen literarischer Vorlagen 


χαρισμένον, οὐδὲν ἔλαττον ἀποφεύξῃ κακὸν ἀθεότητος δεισιδαι- 
μονίαν" (Plutarch, de Iside... 355CD), 
"Indem du so über die Götter hörst und von denen, die die Erzählung auf 
heilige und philosophische Art erklären, aufnimmst, und indem du die üb- 
lichen der heiligen Riten immer vollziehst und beachtest und nichts, weder 
opfern noch handeln, für den Göttern lieber hältst als über die Götter recht 
zu denken, wirst du keinem geringeren Übel entgehen als der Gottlosigkeit, 
dem Aberglauben"; 
das Streben nach dem Göttlichen sei das Streben nach der Wahrheit über die Göt- 
ter: 
"Διὸ θειότητος ὄρεξίς ἐστιν ἡ τῆς ἀληθείας μάλιστα δὲ τῆς περὶ θεῶν 
ἔφεσις ..." (Plutarch, de Iside ... 351E), 
"Daher ist das Streben nach dem Göttlichen das Streben nach der Wahrheit, 
besonders über die Götter...". 

Wir sehen, im Sinne der Isis-Religion, die für Apuleius, wie das XI. Buch 
des Romans ausweist, sehr wichtig ist, ist die Verwandlung des Lucius in einen 
Esel nach der Gerichtsszene vollkommen folgerichtig. 

Auf die Isis-Religion verweist auch der Gott, dessen Fest man mit dem 
Schauprozeß und der Quälerei des Lucius feiert: Risus. Risus ist uns Junghanns 
zufolge aus Rom nur von der Grabinschrift des Plautus her bekannt; von der 
Verehrung des griechischen Pendants T&Awg wissen wir aus Sparta, wo dieser 
Gott auch bei den Dionysos-Mysterien auftaucht17. Der Gott Γέλως hat, worauf 
Robertson hinweist, laut Plutarch, Lykurg 25,4 und Kleomenes 9,1 in Sparta 
einen Tempel und ist, wie Philostratos Imagines I 25,3 und Vasenbilder auswei- 
sen, manchmal Mitglied des Thiasos des Dionysosl®: 

"Τὸν Γέλωτά τε ἄγει καὶ τὸν Κῶμον, ἱλαρωτάτω καὶ ξυμποτικωτάτω 
δαίμονε ...", 
"Er führt das ‘Gelächter’ und den ‘feierlichen Umzug’ mit sich, zwei sehr 
vergnügte und gelagefreudige Dämonen ...". 
Gelächter und feierlicher Umzug durch die Stadt sind es, worauf Lucius im An- 
schluß an ein Gelage, bei dem er dem Gott des Weines Dionysos reichlich zuge- 
sprochen hat, trifft. Was aber hat Dionysos, was haben der Umzug durch die 
Stadt und die grausame Behandlung mit Isis zu tun? 

Zweierlei. Zum einen wird Dionysos dem Bruder und Gatten der Isis, dem 
Osiris, in dessen Mysterien Lucius später auch eingeweiht wird, laut Plutarch 
gleichgesetzt: 

"Ὁμολυογεῖ δὲ καὶ τὰ Τιτανικὰ καὶ Νυκτέλια τοῖς λεγομένοις ᾿Οσίριδος 
διασπασμοῖς καὶ ταῖς ἀναβιώσεσι καὶ παλιγγενεσίαις" ὁμοίως δὲ καὶ 
περὶ τὰς ταφάς" (Plutarch; de Iside ... 364), 


17 Junghanns 1932, 8. 132A22. 
18 Robertson 1919, S. 114. 
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"Es passen aber auch die Geschichten um die Titanen und die Nachtfeste 
des Dionysos zu den Zerreißungen des Osiris und den Wiederbelebungen 
und den Wiedergeburten, die man erzählt; ähnlich auch die Erzählungen 
über die Bestattungen". 
Wenn das Risusfest also in den Kreis eines Dionysoskults gehört und als sol- 
cher verstanden werden kann, so verweist es den Leser zugleich auf den Kult des 
Osiris. 

Es gab aber, und das ist die zweite Beziehung zwischen dem Risusfest und der 
Isisreligion, nach Plutarch in Ägypten den Brauch, an bestimmten Festen über- 
mütig zu sein, rotblondel9 Menschen zu verhöhnen und einen Esel in die Tiefe 
zu stürzen, weil das Rotblonde die Farbe des Seth war: 

“ων ἔστι δ᾽ ὅτε πάλιν ἐκταπεινοῦσι καὶ καθυβρίζουσιν <sc. τὴν τοῦ 
Τυφῶνος δύναμιν» ἔν τισιν ἑορταῖς, τῶν μὲν ἀνθρώπων τοὺς πυρροὺς 
προπηλακίζοντες, ὄνον δὲ κατακρημνίζοντες, ὡς Κοπτῖται, διὰ τὸ πυρ- 
ρὸν γεγονέναι τὸν Τυφῶνα καὶ ὀνώδη τὴν χρόαν" (delside... 362E), 
".. manchmal erniedrigen und verspotten sie wiederum die Macht des Ty- 
phon bei einigen Festen, indem sie von den Menschen die Rotblonden ver- 
höhnen und einen Esel in die Tiefe stürzen, wie die Koptiten, weil Typhon 
rotblond und eselsartig an Hautfarbe gewesen sei". 
Wir hören zwar im Zusammenhang mit dem Risusfest nichts von einem in die 
Tiefe gestürzten Esel, aber ein Mensch, Lucius, wird verhöhnt, und dieser 
Mensch ist blond, wie die Beschreibung des Lucius durch Byrrhena zeigt: 
“ων flavum et inadfectatum capillitium ..." (Met. II 2,9720. 
Das Risusfest, das Fest eines Dämonen, der in den Kreis des Gottes Diony- 
sos/Osiris gehört, ist somit die Verspottung des Menschen, der wegen seiner 
Haarfarbe mit Seth gleichgesetzt wird und als Ersatzopfer für ihn dient. Lucius 
ist bei diesem Fest an die Stelle des Seth/Typhon getreten, er befindet sich 


19 Hopfner 1941, 5. 15 versteht πυρρός hier als rötlich gefärbt. Mir scheint dies we- 
niger wahrscheinlich, zumal wenn man bedenkt, daß Plutarch später in derselben 
Schrift (364A) erwähnt, daß die Priester den Umgang mit Menschen dieser Farbe mie- 
den: 
“ὦ διὸ καὶ πυρρόχρουν γεγονέναι τῷ σώματι καὶ πάρωχρον νομίζοντες «τὸν 
Τυφῶνα» οὐ πάνυ προθύμως ἐντυγχάνουσιν οὐδ᾽ ἡδέως ὁμιλοῦσι τοῖς τοιούτοις 
τὴν ὄψιν ἀνθρώποις", 
“Weil sie <scil. die weiseren Priester> daher glauben, daß Typhon am Körper 
feuerfarbig und gelblich war, so begegnen sie Leuten von solchem Aussehen 
nur ungern und verkehren auch nicht leicht mit ihnen.” (Übersetzung Hopfner 
41, S. 17.) 
Mir scheint diese Stelle zu belegen, daß nicht nur rot, sondern auch gelblich “blond” 
an Typhon erinnert. 
Ὁ Daß flavus und πυρρός einander entsprechen können, werden wir in dem Kapitel, 
das sich mit der Frage nach dem Namen des Romans beschäftigt, sehen. 
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offensichtlich in dessen Reich?1. Hiermit wird auch der Vergleich mit einem 
Opfertier, den Lucius über sich selbst anstellt (III 2,5 s. o.), verständlich: 
Lucius leidet als Ersatz für Seth/Typhon, wie dies bei Plutarch beschrieben ist. 
Über den isiastischen Hintergrund hinaus führt uns die Verwandlung eines 
Menschen in einen Esel wegen falscher Lebensweise direkt zu Platon?2. Dieser 


21 Zu dieser Auffassung paßt die bei Plutarch, de Iside 351EF überlieferte griechische 
Etymologie für Isis und Typhon: Isis stammt von εἰδέναι, und Typhon hat seinen 
Namen daher, daß er durch Unwissenheit und Täuschung verblendet ist: 
“ὡς τοὔνομα γε φράζειν ἔοικε παντὸς μᾶλλον αὐτῇ τὸ εἰδέναι καὶ τὴν 
ἐπιστήμην προσήκουσαν. Ἑλληνικὸν γὰρ ἣ Ἶσίς ἐστι καὶ ὁ Τυφὼν πολέμιος 
«ὦν» καὶ δι᾽ ἄγνοιαν καὶ ἀπάτην τετυφωμένος καὶ διασπῶν καὶ ἀφανίζων τὸν 
ἱερὸν Adyov...”. 
22 Helm 1956, 5. 13, Schlam 1970, 5. 480f. und Tatum 1979, 5. 30 haben darauf 
bereits hingewiesen. Zu Recht sieht Schlam in dem Hinweis auf die schlechte Le- 
bensweise der Menschen, deren Seelen später in Esel wandern, eine Verbindungslinie 
zur Rede des Isis-Priesters im XI. Buch des Romans, in der gesagt wird, weder Ab- 
stammung noch Würde noch Gelehrsamkeit hätten Lucius genützt, sondern er sei 
durch die Verlockung seiner Jugend zu sklavischen Lüsten abgeglitten, wodurch er die 
unglückselige Belohnung für falsche Neugier, d. h. die Verwandlung in einen Esel, er- 
halten habe: 
"Nec tibi natales ac ne dignitas quidem, vel ipsa, qua flores, usquam doctrina 
profuit, sed lubrico virentis aetatulae ad serviles delapsus voluptates curiosita- 
tis inprosperae sinistrum praemium reportasti" (ΧΙ 15,1f.). 
Es lohnt sich, diesen Satz damit zu vergleichen, wie Lucius sein Verhältnis zu Photis 
am Abend nach dem Risusfest beschreibt. Halten wir uns vor Augen, daß Lucius in 
dieser Szene gerade erst erfahren hat, wie es zur Belebung der Schläuche kam (II 
18,5f.), so sehen wir die inhaltliche Verknüpfung zwischen seiner Unbelehrbarkeit 
über die Gefahren der Magie, seiner Lüsternheit und seiner Verwandlung in einen 
Esel. Er bittet Photis, sie solle ihm ihre Herrin zeigen, während diese irgendetwas aus 
dem Bereich ihrer Kunst ausübe; während sie die Götter anrufe, während sie sich zu- 
rückverwandle, wolle er sie sehen. Er strebe nämlich überaus danach, etwas über Ma- 
gie zu erfahren, obwohl auch Photis ihm nicht unerfahren in diesen Dingen zu sein 
scheine. Er merke dies genau, da sie ihn, der er immer die Umarmungen von Ehefrauen 
verachtet habe, als Freiwilligen mit ihren blitzenden Augen, ihren roten Lippen, ih- 
ren schimmernden Haaren, ihren brennenden Küssen und ihren duftenden Brüsten 
festhalte, er sei ihr auf sklavische Art zugesprochen und seiner Freiheit beraubt: 
".. praesta quod summis votis expostulo, et dominam tuam, cum aliquid huius 
divinae disciplinae molitur, ostende. Cum deos invocat, vel certe cum reforma- 
tur, videam; sum namque coram magiae noscendae ardentissimus cupitor. Quam- 
quam mihi nec ipsa tu videare rerum istarum rudis vel expers. Scio istud et plane 
sentio, cum semper alioquin spretorem matronalium amplexuum sic tuis istis 
micantibus oculis et rubentibus bucculis et renidentibus crinibus et hiantibus 
osculis et fraglantibus papillis in servilem modum addictum atque mancipatum 
teneas volentem" (II 19,3ff.). 
Der freiwillige servilis modus der Liebe des Lucius, so wie er sie selbst im Anschluß 
an das Risusfest beschreibt, entspricht den serviles voluptates, die der Isis-Priester 
als Ursache für die Verwandlung des Lucius anführt. Es ist Absicht des Apuleius, daß 
die Formulierung vom servilis modus voluptatis in direkter Nähe zur Äußerung des 
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schreibt, die Seelen der Schlechten müßten nach dem Tod Buße tun für ihre vor- 
herige schlechte Lebensweise. Daher wanderten sie so lange umher, bis sie von 
der Begierde nach dem Körperlichen wieder in einen Körper gebunden würden. 
Sie würden aber in solche Gewohnheiten eingebunden, um die sie sich auch im 
Leben gekümmert hätten. Die Schlemmer und die Überheblichen und diejenigen, 
die sich um die Trinkfreude gekümmert hätten und sich nicht wohl verhalten 
hätten, würden in die Gestalt von Eseln und derartigen Tieren gehüllt: 
"Εἰκὸς μέντοι, ὦ Κέβης: καί οὔ τί γε τὰς τῶν ἀγαθῶν αὐτὰς εἶναι, 
ἀλλὰ τὰς τῶν φαύλων, al περὶ τὰ τοιαῦτα ἀναγκάζονται πλανᾶσθαι 
δίκην τίνουσαι τῆς προτέρας τροφῆς κακῆς οὔσης. Καὶ μέχρι γε τούτου 
πλανῶνται, ἕως ἂν τῇ τοῦ συνεπακολουθοῦντος, τοῦ σωματοειδοῦς, 
ἐπιθυμίᾳ πάλιν ἐνδεθῶσιν εἰς σῶμα. ἐνδοῦνται δέ, ὥσπερ εἰκός, εἰς 
τοιαῦτα ἤθη ὁποῖ᾽ ἄττ᾽ ἂν καὶ μεμελετηκυῖαι τύχωσιν ἐν τῷ βίῳ... Οἷον 
τοὺς μὲν γαστριμαργίας τε καὶ ὕβρεις καὶ φιλοποσίας μεμελετηκότας 
καὶ μὴ διηυλαβημένους εἰς τὰ τῶν ὄνων γένη καὶ τῶν τοιούτων θηρίων 
εἰκὸς ἐνδύεσθαι" (Phaidon 814,6), 
"Richtig, Kebes; und nicht daß diese die der Guten seien, sondern die der 
Schlechten, die gezwungen werden, immer um derartiges herumzuirren und 
Strafe zu leiden für die vorherige Lebensweise, die schlecht war. Und sie ir- 
ren umher, bis sie durch die Begierde dessen, was sie begleitet, des Körper- 
lichen, wieder an einen Körper gebunden werden; sie werden aber, wie es 
üblich ist, an derartige von solchen Gewohnheiten gebunden, wie sie auch 
im Leben pflegten... Wie die, die sich um Schlemmerei, Zügellosigkeit 
und Trunksucht gekümmert und sich nicht wohl in Acht genommen ha- 


Wunsches des Lucius steht, er wolle die Herrin der Photis bei einem magischen Akt 
beobachten. Damit wird der Leser auf den Zusammenhang zwischen Magie und den 
serviles voluptates der Venus Vulgaris, hingewiesen. Das Ergebnis dieser Beobach- 
tung durch Lucius ist dessen Verwandlung in einen Esel. Apuleius wiederholt diesen 
Hinweis wenig später und verdeutlicht ihn. Lucius erhält nach seiner Rückverwand- 
lung und wenige Tage vor seiner Einweihung als Myste der Isis seine Habe und sein 
Pferd Candidus zurück, die er dort zurückgelassen hatte, als ihm, wie er selbst sagt, 
Photis mit schlimmen Venrrungen das Halfter angelegt habe: 
"Et ecce superveniunt Hypata quos ibi reliqueram famulos, cum me Photis malis 
incapistrasset erroribus, cognitis scilicet fabulis meis, nec non et equum quoque 
illum meum reducentes .. Quare sollertiam somni tum mirabar vel maxime, 
quod praeter congruentiam lucrosae pollicitationis argumento servi Candidi 
equum mihi reddidisset colore candidum" (ΧΙ 20,6f.). 
Hier haben wir expressis verbis die Verbindung zwischen den magischen und 
amourösen Aktivitäten des Lucius, für die Photis erwähnt wird, und seiner Verwand- 
lung in einen Esel, für den das Halfter steht. Daß das Pferd Candidus wahrscheinlich 
als weißes Seelenroß im Sinne des platonischen Phaidros zu verstehen ist und daß ein 
Zusammenhang zwischen seinem Verlust und seiner Wiedererlangung einerseits und 
Lucius’ Verhalten andererseits besteht, haben wir oben bereits aufgrund des Hinwei- 
ses von Thibau 1965, 5. 102f. bemerkt. 
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ben, sich üblicherweise in die Arten der Esel und derartiger Tiere hineinbe- 
geben". 

Bei Platon ist die Verwandtschaft des Unbesonnenen und die Trunkenheit 
Liebenden mit dem Esel zwar durch das Bild der Seelenwanderung nach dem 
Tode des Betreffenden ausgedrückt, während Lucius zu Lebzeiten verwandelt 
wird, doch bleibt die Identität der Motive schlagend. 

Diese These wird durch eine andere platonische Stelle gestützt, in der von der 
Erschaffung der belebten Welt durch die Gottheit die Rede ist. Die auf dem 
Lande lebenden Tiere, heißt es dort, seien aus Menschen entstanden, die die 
Weisheit nicht anwendeten und auf den Himmel ihr Augenmerk nicht mehr rich- 
teten, sondern sich der Leitung der in der Brust befindlichen Seelenteile, d. ἢ. der 
Leidenschaften, überlassen hätten. Daher seien ihre Vorderglieder nach der Erde 
hin ausgestreckt und ihre Köpfe länglich geworden. So sei die Gattung der vier- 
und mehrfüßigen Lebewesen entstanden, indem der Gott den minder Verständi- 
gen ein vielfaches Untergestell untergeschoben habe, damit sie mehr zur Erde 
herabgezogen würden: 

"Τὸ δ᾽ αὖ πεζὸν καὶ θηριῶδες γέγονεν ἐκ τῶν μηδέν προσχρωμένων φι- 
λοσοφίᾳ μηδὲ ἀθρούντων τῆς περὶ τὸν οὐρανὸν φύσεως πέρι μηδέν, διὰ 
τὸ μηκέτι ταῖς ἐν τῇ κεφαλῇ χρῆσθαι περιόδοις, ἀλλὰ τοῖς περὶ τὰ 
στήθη τῆς ψυχῆς ἡγεμόσιν ἕπεσθαι μέρεσιν. Ἐκ τούτων οὖν τῶν 
ἐπιτηδευμάτων τά τ᾽ ἐμπρόσθια κῶλα καὶ τὰς κεφαλὰς εἰς γῆν 
ἑλκόμενα ὑπὸ συγγενεΐας ἤρεισαν, προμήκεις τε καὶ παντοίας ἔσχον 
τὰς κορυφάς, ὅπῃ συνεθλίφθησαν ὑπό ἀργίας ἑκάστων αἱ περιφοραί" 
τετράπουν τε τὸ γένος αὐτῶν ἐκ ταύτης ἐφύετο καὶ πολύπουν τῆς 
προφάσεως, θεοῦ βάσεις ὑποτιθέντος πλείους τοῖς μᾶλλον ἄφροσιν, ὡς 
μᾶλλον ἐπὶ γῆν ἕλκοιντο" (Timaios 916-928), 

"Das sich mit den Füßen Fortbewegende und Tierische entstand aus denen, 
die die Philosophie nicht anwandten und nichts mehr über die Natur des 
Himmels betrachteten, weil sie die Umläufe im Kopf nicht mehr anwand- 
ten, sondern den in der der Bnust befindlichen Seelenteilen als Führern folg- 
ten. Durch diese Handlungsweise streckten sie die vorderen Körperglieder 
und die Köpfe, angezogen von der Verwandtschaft, zur Erde, und sie be- 
kamen längliche und verschiedenartige Köpfe, wiedie Umläufe der einzel- 
nen durch die Trägheit zusammengedrückt worden waren; und es entstand 
aus dieser Ursache die vierfüßige Art derer und die vielfüßige, da der Gott 


23 Daß die Anspielung auf den Timaios von den Lesern des Apuleius verstanden 
wurde, dürfen wir als gesichtert voraussetzen. Nach Dörrie 1955 (1976), S. 214 ist 
der Timaios die einzige Prosaschrift aus klassischer Zeit, deren Lektüre man bis ins 
3. Jahrhundert nach Christus bei jedem Gebildeten voraussetzen darf. Demzufolge hat 
im 2. Jahrhundert, zur Zeit der Entstehung unseres Romans, jeder Gebildete die An- 
spielung auf den Timaios sehen können. 
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den Unverständigeren mehrere Füße zuordnete, damit sie mehr zur Erde ge- 
zogen würden". 

Zusätzlich zu dieser platonischen Deutung, die die Verwandlung in einen Esel 
als Folge der Venus Vulgaris erscheinen läßt, ist wahrscheinlich, daß wir auch 
die uns aus der letzten Episode, der Metamorphose der Odyssee, bekannte plato- 
nische Lehre von den beiden Seelenrossen im Auge behalten müssen. Der Esel, 
in den Lucius infolge seiner Sinnenverhaftung verwandelt wird, steht für das 
üble Seelenroß; da Lucius sich ganz der Lust hingibt, übernimmt das üble See- 
lenroß die Lenkung des Seelengespanns. Zwar steht bei Platon eindeutig, daßes 
sich um ein Pferd handele, aber andererseits ist die Zeichnung dieses Kleppers 
so, daß die Gleichsetzung mit einem Esel?4 naheliegt: 

ων ὁ δ᾽ αὖ σκολιός, πολύς, εἰκῇ συμπεφορημένος, κρατεραύχην, 
βραχυτράχπλος, σιμοπρόσωπος, μελάγχρως, γλαυκόμματος, ὕ ὕφαιμος, 
ὕβρεως καὶ ἀλαζονείας ἑταῖρος, περὶ ὦτα λάσιος, κωφός, μάστιγι μετὰ 
κέντρων μόγις ὑπείκων" (Phaidros 2536), 

"Das andere <Pferd> aber hat einen Senkrücken, ist gewöhnlich, aufs Gera- 
tewohl zusammengefügt, mit starkem Nacken und kurzem Hals, stumpfer 
Nase, von dunkler Farbe, mit grauen Augen, übernervös, ein Freund von 
Übermut und Anmaßung, um die Ohren zottig, taub, es gehorcht kaum der 
mit Stacheln besetzten Geißel". 

Lucius wird also in das Tier verwandelt, das sein Seelengespann regiert. Dazu 
paßt, daß er mit der Verwandlung, die er selbst zum Ergebnis seiner amourösen 
Beziehung zu Photis erklärt, sein weißes Pferd Candidus, das an das gute plato- 
nische Seelenroß erinnern soll, verliert und erst zurückerhält, nachdem er 
zurückverwandelt ist und sich darauf vorbereitet, Myste der Isis zu werden2> 


24 Christoforo Landino nennt 1474 in den Camaldulenses Disputationes, 5. 65 (Ed. 
Peter Lohe. -Florenz 1980) in Anlehnung an Platons Phaidros das corpus einen stu- 
piden Esel, den animus ein schnelles Pferd. Die Gleichsetzung des corpus, der körper- 
lichen Triebe, mit einem Esel erfolgt ohne jeden Bezug auf Apuleius oder dessen Ro- 
man; sie scheint eine eigene Leistung des Landino zu sein, da in den gesamten 
Camaldulenses Disputationes nur die pseudoapuleische Schrift Asclepius an anderer 
Stelle, sonst aber keine Schrift des Apuleius, geschweige denn dessen Roman, er- 
wähnt oder zitiert wird. Damit ist sie ein Beleg dafür, daß ein platonisch geschulter 
Leser bei der Nennung eines Esels an das schlechte platonische Seelenroß denken, 
daß er also die Verwandlung des Lucius in einen Esel in Anlehnung an Platon als 
Herrschaftsübernahme durch das üble Seelenroß verstehen konnte. Bedenken wir zu- 
dem, daß dem zeitgenössischen Leser des Romans zusätzlich die isiastische Gleich- 
setzung des Esels mit Seth, dem Widersacher der heilbringenden Isis, klar sein 
mußte, sehen wir, daß diese Art der Interpretation keineswegs zu weit hergeholt ist. 
Die Idee der Seelenwanderung ist auch den Ägyptern nicht fremd, wie Plutarch, de 
Iside 363B beweist: 
“Αἰγύπτιοι δὲ πυρρόχρουν γεγονέναι τὸν Τυφῶνα νομίζοντες καὶ τῶν βοῶν τοὺς 
πυρροὺς καθιερεύουσιν... θύσιμον γὰρ οὐ φίλον εἶναι θεοῖς, ἀλλὰ τοὐναντίον, 
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Wir sehen somit in der Figur des Esels die für Apuleius typische Verbindung 
des ägyptischen und des platonischen Elements seines Romans. Der Esel steht 
für Dummheit, Unbelehrbarkeit, Trinkfreude und Leidenschaft2®. All diese Cha- 
rakterzüge zeigt Lucius in seinem letzten Abenteuer vor seiner Verwandlung in 
einen Esel: Trunkenheit führt die Verblendung herbei, unwissend bleibt Lucius 
bis zum Ende des Scheinprozesses über den wahren Sachverhalt, er lernt nichts 
aus den offensichtlichen Gefahren der Magie und will weiterhin in deren Ge- 
heimnisse eingeweiht werden, und die Auflösung der Geschichte sowie die Ein- 
weihung in die magischen Künste der Pamphile durch Photis erfolgt im 
Zusammenhang mit einem Liebesspiel zwischen Lucius und Photis. Lucius 
befindet sich, mit anderen Worten ausgedrückt, während seines Abenteuers mit 
den Schläuchen, während des Prozesses und der darauffolgenden Nächte sowohl 
im Gegensatz zu Isis als auch zu einem nach platonischen Maßstäben guten 
Leben; er huldigt der Venus Vulgaris und keineswegs der Venus Caelestis, wie 
sie uns aus der vorher betrachteten Episode, der Metamorphose der Odyssee, als 
für die Deutung des Romans wichtig bekannt sind. Seine Verwandlung in einen 
Esel ist daher, wie dies Tatum?7? schon gesehen hat, folgerichtig und gehört zu 


ὅσα ψυχαῖς ἀνοσίων ἀνθρωπων καὶ ἀδίκων εἰς ἕτερα μεταμορφουμένων σώματα 
συνείληχε᾽, 
“Die Ägypter opfern ihm, da sie ihn für rotfarbig halten, auch die roten Rin- 
der... denn zum Opfer (für Typhon) sei kein den (anderen) Göttern genehmes 
Tier tauglich, sondern im Gegenteil nur alles das, was die Seelen gottloser und 
ungerechter Menschen, die in andere Körper verwandelt wurden, aufgenommen 
habe.” [Übers. Hopfner 41, S. 16] 
26 Für die von den Alten angenommene Geilheit des Esels sind z. B. Pindar, Pythia 
X 35 “- γελᾷ θ᾽ δρῶν ὕβριν ὀρθίαν κωνδάλων" und Iuvenal IX 92 "... alium bipe- 
dem sibi quaerit asellum" Zeugen, wobei im zweiten Fall diese Geilheit auf einen 
Menschen übertragen ist. Dazu paßt gut, daß Lucius sich mit Photis unmittelbar vor 
seiner Verwandlung in einen Esel in ein amouröses Abenteuer stürzt, um die magi- 
schen Geheimnisse der Pamphile zu erfahren. Die Verbindung seiner Sinnenlust und 
seiner Trunkenheit sowie deren Ablehnung durch den Isis-Glauben treffen sich in der 
platonisch-isiastischen Interpretation der Eselsfigur. van der Paardts 1971, S.7 ge- 
äußerte Behauptung aber, der Esel gelte in der Antike nur als Symbol der Lust, nicht 
als das der Dummheit, müssen wir mit dem Zeugnis Plutarchs als zu weitgehend zu- 
rückweisen. Auch der von Walsh 1970, 5. 186 geäußerten Theorie, wir könnten in 
der Eselsgestalt neben der Figur des Seth noch einen polemischen Hinweis auf das 
Christentum vermuten, weil dies sich in Afrika zur Zeit des Apuleius ausbreite und 
man nach Tertullian V 3ff. geglaubt habe, daß die Christen einen Eselskopf anbete- 
ten, ist eine geringe Wahrscheinlichkeit zuzusprechen, da bei dieser Auffassung die 
Erlösung des Lucius durch Isis unverständlich würde. 
27 Tatum 1979, 5. 45; ebda, 5. 43 hat er drastisch und richtig die Einweihung in die 
Magie, die Lucius am Ende des II. Buches erfährt, die bastardisierte Form der religiö- 
sen Erfahrung, die Lucius im XI. Buch machen werde, genannt. Wir haben mit der Me- 
tamorphose des Aias und der Szene um die Verwandlung des Lucius das vulgäre Pen- 
dant zur himmlischen Erlösung des Lucius im XI. Buch. Dies wird noch deutlicher, 
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den zwingendsten religiösen Erfahrungen des Romans; die Metamorphose des 
Aias-Stoffes hat die des Helden vorbereitet. 


wenn wir mit Sandy 1978, 5. 135f. beachten, daß eine Parallele zwischen der Ein- 
weihung des Lucius in die magischen, lustbetonten Künste der Pamphile durch Photis 
in DI 15 und der Einführung des Lucius in das zu seiner Rettung nötige Verfahren und 
die daraus folgenden Verpflichtungen durch Isis in XI 6 vorliegt. Auch in dieser Hin- 
sicht enthält das II. Buch das vulgäre Pendant zum XI.; die Venus Vulgaris wird vor 
der Venus Caelestis eingeführt, und sie führt das Unglück des Lucius herbei. 
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Der Name des Romans 

Da uns die zweite untersuchte Episode bereits zu dem Thema Esel und zur 
Verwandlung des Lucius führte, ist es an der Zeit, daß wir uns fragen, wie unser 
Roman eigentlich wirklich geheißen und was Apuleius mit dem Namen gewollt 
hat. Der Roman ist unter beiden uns heute bekannten Namen bezeugt: Meta- 
morphoses und Asinus Aureus. Beide Namen scheinen auf derselben Sache zu 
beruhen, der Verwandlung des Lucius in einen Esel im Anschluß an das Risus- 
fest, und beide Namen wollen, wenn man die Sache recht bedenkt, nicht passen. 
Wieso setzt Apuleius das Wort Metamorphose in den Plural, wo doch letztlich 
nur zwei Verwandlungsgeschichten in den XI Büchern des Romans vorkommen, 
nämlich die Verwandlung des Lucius in einen Esel am Ende des III. und seine 
Rückverwandlung in einen Menschen im XI. Buch? Sind nicht diese zwei Ver- 
wandlungen ein spärlicher Anlaß, um den ganzen Roman danach zu benennen1? 
Andererseits: den Roman nach dem Tier zu benennen, in das der Ich-Erzähler 
verwandelt wird und in dessen Gestalt er den größten Teil seiner ein Jahr wäh- 
renden Abenteuer erlebt, ist durchaus sinnvoll, aber wieso nennt Apuleius den 
Esel golden? Sind beide Namen authentisch, oder müssen wir damit rechnen, daß 
einer oder gar beide von späteren Herausgeber hinzugefügt wurden? 

Um es vorweg kurz zusammenzufassen: ich halte beide Namen für echt. 
Sowohl der Titel Metamorphoses als auch der Titel Asinus Aureus gehen auf 
Apuleius zurück, das Werk hat einen Doppeltitel, wie auch die Epitome der 
griechischen Vorlage einen Doppeltitel hat: Λούκιος ἢ "Ὄνος. Sehen wir uns 
an, was jeder der beiden Titel bei Apuleius soll. 


1. Metamorphoses. 

Bezeugt ist dieser Titel in der ältesten erhaltenen Handschrift, dem Laurentia- 
nus 68,2, den Robertson F nennt. Da, wie Scobie zu recht bemerkt2, Sallustius 
der subscriptio des IX. Buches in dieser Handschrift zufolge 395 und 397 den 
Text bearbeitet hat, ist der Titel Metamorphoses sicher. Der Auffassung von 
Martin’, Asinus Aureus sei als bei Augustinus belegter Titel echt, während der 
Titel Metamorphoses in der Zeit zwischen Augustinus und der Niederschrift des 
Codex F im 11. Jahrhundert als von Ovid geborgter Titel eingeschoben worden 
sei, können wir in Anbetracht dieser subscriptio nicht folgen. Hinzu kommt das 
Argument von Vallette, daß es unwahrscheinlich sei, daß ein Bearbeiter unter 
einen so klaren und einfachen Titel wie Asinus Aureus ein vages Wort wie Me- 


1 Siehe zu diesem Problem auch Perry 1923, S. 229£. 
2 Scobie 1975, 5. 47. 
3 Martin 1970, 5. 334. 
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tamorphoses setzen sollte. Vallette hält mit dieser Begründung Metamorphoses 
für den echten, von Apuleius dem Werk verliehenen Titel, während er Asinus 
Aureus für den später eingeführten Titel erklärt. 

Dieses Argument hat eine bestechende und eine sehr störende Seite. Ausge- 
hend davon, daß der Titel des Werkes schwer erklärbar ist, schließt es aus, daß 
ein späterer Interpolator oder Buchhändler den Titel Metamorphoses eingefügt 
hat. Der Titel paßt nicht recht, er scheint blaß, warum sollte er dem Autor un- 
tergeschoben worden sein? Andererseits: Wieso sollte Apuleius den Titel ge- 
wählt haben, wenn er nicht recht paßt und blaß ist? Mangelnde Publikumswirk- 
samkeit würde man Apuleius noch verzeihen, aber war er nicht in der Lage, 
einen seinem Werk angemessenen Titel zu finden? 

Der Hinweis darauf, daß der Titel Metamorphoses Photios Bibl. Cod. 129 zu- 
folge aus der griechischen Vorlage stammt’, führt kaum weiter; es sei denn, wir 
erklären, daß Apuleius bei seiner Bearbeitung die Vorlage so verändert hat, daß 
das, was in ihr den Plural Verwandlungen rechtfertigte, ausfiel, ohne daß Apu- 
leius darauf mit einer Veränderung des Titels reagiert hätte. So weit geht nie- 
mand. Viele Forscher aber stoßen sich am Titel und bieten unterschiedliche Er- 
klärungsversuche. Molt erklärt den Titel anhand der Verwandlungen, die sich in 
den erzählten Geschichten ereignen®. Vallette befindet sich auf einem ähnlichen 
Pfad, er nimmt allerdings noch neben den in den Geschichten enthaltenen Ver- 
wandlungen diejenigen Geschehnisse hinzu, die man zur Not als Verwandlung 
zählen kann: die Verwandlung Pamphiles, der thessalischen Hexen, die Belebung 
der Ziegenschläuche und die Atmosphäre der Magie und des Wunders, worin die 
Handlung stattfindet’. Vallette muß aber zugeben, daß im zweiten Teil des 
Romans der Titel schlecht passe; hier hält er es für denkbar, daß der Titel für das 
griechische Original passender gewesen sein könnte und daß Apuleius ihn über- 
nommen habe®. Perry? und in Anlehnung an ihn van Thiel!® und Winkler! ! 
wollen den Titel nicht auf den Stoff des Buches, sondern auf dessen Tendenz be- 
ziehen; der Titel entspricht ihrer Meinung nach dem Titel "Über Metamorpho- 
sen". Der Autor der griechischen Vorlage macht sich van Thiel zufolge mit dem 
Titel über die Metamorphosenliteratur und deren Darsteller und Erfinder 


4 Robertson; Vallette: Apulee, 5. XXIV. Wir werden sehr bald sehen, daß der Titel 
Asinus Aureus nicht so einfach ist, wie Vallette uns glauben machen will; aber daß 
"asinus" sich als Titel eher anbietet als "Metamorphoses", gestehen wir Vallette zu. 
5 Robertson; Vallette: Apul&e S.XXV; varı Thiel 1971 I, 5. 44; Scobie 1975, 
S. 47. 
6 Molt 1938, S. 12f. 

Robertson; Vallette: Apul&e, 5. XXTV£. 
8 Robertson; Vallette: Apulee, 5. XXV. 
9 Perry 1923, S. 238. 
10 van Thiel 1971 1, S.27. 
11 Winkler 1985, S. 294f. 
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lustig!2; Apuleius hat dieser Theorie zufolge die Absicht seiner Vorlage nicht 
mehr verstanden und daher in sein Prooemium: 
"At ego tibi sermone isto Milesio varias fabulas conseram auresque tuas 
benivolas lepido susurro permulceam - modo si papyrum Aegyptiam ar- 
gutia Nilotici calami inscriptam non spreveris inspicere -, figuras fortunas- 
que hominum in alias imagines conversas et in se rursum mutuo nexu Te- 
fectas ut mireris" (Met. I 1,1f.), 
den Zusatz fortunas aufgenommen, um den Plural zu rechtfertigen!3. Scobie 
legt ebenfalls auf dieses Wort fortunas Wert; seiner Meinung nach bezieht sich 
der Titel nicht nur auf verschiedene körperliche Veränderungen, sondern auch auf 
Schicksale, die die Menschen veränderten. Als Beispiele hierfür nennt er den ab- 
gemagerten Socrates des I. Buches und den Persönlichkeitswandel der Charite 
zwischen dem IV. und dem VIII. Buch1#, die zu der Zeit, als ihr die Geschichte 
von Amor und Psyche erzählt wird, eine schüchterne junge Frau ist, während sie 
sich nach dem Tod ihres Mannes als furiose Rächerin zeigt. 

Alle diese Versuche bleiben ein wenig unbefriedigend. Schon das Vorhanden- 
sein der weiter gefaßten Erklärungen des Titels zeigt, daß deren Verfasser von 
den eher wörtlichen Auslegungen nicht überzeugt sind. Tatsächlich ist kaum 
einzusehen, daß Verwandlungsgeschichten aus erster und zweiter Hand, die so 
selten und so am Rande erwähnt sind wie z. B. die Verwandlung der Pamphile 
in einen Vogel: 

"Jam primum omnibus laciniis se devestit Pamphile et arcula quadam 
reclusa pyxides plusculas inde depromit, de quis unius operculo remoto at- 
que indidem egesta unguedine diuque palmulis suis adfricta ab imis ungui- 
bus sese totam adusque summos capillos perlinit multumque cum lucerna 
secreto conlocuta membra tremulo succussu quatit. Quis leniter fluctuanti- 
bus promicant molles plumulae, crescunt et fortes pinnulae, duratur nasus 
incurvus, coguntur ungues adunci. Fit bubo Pamphile" (III 21,4£.), 

"Und zuerst entkleidet sich Pamphile aller Kleider; und nachdem sie einen 
Kasten geöffnet und mehrere Dosen herausgenommen hat, nimmt sie einer 
von denen den Deckel ab und bestreicht sich ganz mit einer daraus ent- 
nommenen und lange zwischen ihren Händen geriebenen Salbe von den 
Zehen bis zu den Haarspitzen. Viel redet sie heimlich mit der Lampe und 
bewegt ihre Glieder in unruhiger Erschütterung. Als diese sich sanft bewe- 
gen, blitzen weiche Daunen hervor, es wachsen auch starke Federn, die ge- 
bogene Nase wird hart, die gekrümmten Krallen ziehen sich zusammen. 
Pamphile wird ein Uhu", 


12 van Thiel 1971 1, 8. 27. 
13 yan Thiel 1971 I, 5. 44. 
14 Scobie 1975, S.48; vorher schon Scobie 1973, S. 66. 
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daß solche Geschichten ausschlaggebend für die Benennung des gesamten 
Romans gewesen sein sollen!9. Außerdem ist der Hinweis auf das Prooemium 
berechtigt; dort sagt Apuleius selbst, wie er seine Geschichten verstanden sehen 
will, und er schreibt, wie wir gesehen haben, von Gestalten und Geschicken, die 
verändert würden. 

Allerdings bleibt auch dann die Substanz, die tatsächlich verändert wird, recht 
dürftig. Zugegebenermaßen verändert sich Charite im Laufe des Romans, zuge- 
gebenermaßen erlebt das Schicksal mancher Person einen Umschwung, aber soll 
das alles sein, was mit der angekündigten Verwandlung von Personen und 
Schicksalen verschiedener Menschen in andere imagines gemeint ist? 

Schon der Titel der vorliegenden Untersuchung weist darauf hin, daß der Ver- 
fasser den Roman anders versteht. Die Verwandlungen sind nicht alle wörtlich 
zu nehmen, sie finden auf verschiedenen Ebenen statt. Neben Wandlungen von 
Personen und Schicksalen im wörtlichen Sinn stehen Verwandlungen von Figu- 
ren des Romans in Gestalten aus literarischen Vorlagen und Rückverwandlungen 
dieser Personen in sich selbst. Der Socrates des Apuleius wird durch seine Aben- 
teuer zu einem Zerrbild des Odysseus, des Musters eines in Gefahren sich selbst 
treu und besonnen bleibenden Mannes; er verwandelt sich im weiteren Verlauf in 
das Gegenstück zu seinem großen platonischen Namensvetter und endet schließ- 
lich, wie er es aufgrund seines eigenen Verhaltens im Gegensatz zu seinen Vor- 
bildern verdient hat16. Lucius wird in der Schlauchepisode in einen Pseudo- 
Aias, der infolge eigenen Verschuldens nicht Herr seiner selbst ist, verwandelt; 
nach der Rettung aus der scheinbaren Todesgefahr im Prozeß stürzt er sich im 
Zusammenhang mit der Aufklärung des mirakulösen Vorfalls vollends in das 
Reich der Venus Vulgaris und wird dann in ein Abbild seines wahren Selbst 
verwandelt, d. h. in einen Esel, in das Tier des Gegenspielers der Isis, in das 
Tier, in das die Seelen der lustbetont lebenden Menschen nach deren Tode wan- 
dern!7. Der fromme und besonnene Stiefsohn der dritten literarischen Metamor- 


15 Ich nenne diese Verwandlung am Rande erwähnt, weil Apuleius sie recht kurz ge- 
staltet. Gerade einmal die Verwandlung in einen Vogel ist bei dieser Beschreibung 
nachvollziehbar, aber auch sie ist knapp gehalten. Außer Armen, Zehen und Nase 
müssen einige von Apuleius nicht erwähnte Körperteile (Rumpf, Beine, Hände, Hals, 
Ohren) ihre Form ändern, ehe sie einem Vogel ähneln, und daß es sich bei diesem 
Vogel um einen Uhu handeln soll, sagt Apuleius einfach. 
Hinzu kommt, daß die zitierte Geschichte neben den zwei Verwandlungen des Lucius 
in einen Esel und zurück in einen Menschen die ausführlichste Schilderung einer Me- 
tamorphose darstellt; die wenigen sonstigen Episoden, die als erzählte Verwandlung 
gelten könnten, wie z. B. die Verwandlung eines alten Mannes in einen Drachen VIII 
21, sind bei weitem knapper gehalten. v. d. Vliet 1897, S. 82 geht daher nicht ganz 
zutreffend sogar so weit zu sagen, mit Ausnahme der Pamphile werde nur ein Mensch, 
d.h. Lucius, verwandelt. 

6 5.0. 8. 21ff. 
17 5. 0. 5.438. 
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phose erleidet lange ein Schicksal, das ihn in Hippolytos zu verwandeln scheint; 
erst die Rettung durch den klugen Arzt gibt ihm wieder seinen ihm zustehenden 
Platz18. Alle diese Geschichten enthalten darüber hinaus deutliche Hinweise 
darauf, daß sie im Zusammenhang mit der Isis-Religion des XI. Buches zu 
verstehen sind; hierin liegt unter anderem die argutia nilotici calami, von der 
Apuleius im Prooemium redet. In die gleiche Kategorie von Geschichten, deren 
Akteur stellvertretend für ein dahinterstehendes Musterbeispiel religiös- 
philosophischer Bedeutsamkeit gesetzt ist, gehört die Geschichte von Amor und 
Psyche, in der sicherlich, auch wenn man Merkelbach nicht überall folgen will, 
in gleichnishafter Manier Mysteriengeschehen eingefangen ist!9. 

Wenn man also wie in der vorliegenden Untersuchung das Prooemium des 
Apuleius beim Wort nimmt und darauf achtet, daß nicht nur Personen und 
Schicksale verwandelt werden, sondern auch Personen zu Abbildern (imagines!) 
von Vorlagen werden, die durch den Kontrast ein Urteil über diese Personen und 
über das Richtige und Falsche in deren Handlung nahelegen, so ergibt der Titel 
Metamorphoses durchaus einen Sinn. Dies kann natürlich nur vom aufmerksa- 
men Leser bemerkt werden, daher schließt Apuleius sein Prooemium mit der 
Mahnung: "Lector intende: laetaberis" (Met. I 1,6). 


2. Asinus Aureus. 

Wenn nun der Titel Metamorphoses echt ist, was soll dann der Titel Asinus 
Aureus? Auch er ist gut bezeugt; er wird von Augustinus in dem nach 410 ver- 
faßten Buch de civitate dei zuerst verwendet: 

"... sicut Apuleius in libris, quos asini aurei titulo inscripsit, sibi ipsi ac- 
cidisse, ut accepto veneno humano animo permanente asinus fieret, aut in- 
dicavit aut finxit" (de οἷν. dei XVIII 18). 
Scobie20 hält es für möglich, daß der zweite Titel von einem Buchhändler in 
Anlehnung an die bei Plinius: 
"Assem para et accipe auream fabulam, fabulas immo..." (Plin. ep. II 
20,1), 
überlieferte Formulierung aurea fabula hinzugefügt worden sein könnte, um den 
Roman gegen die Metamorphosen Ovids abzusetzen und die Eselsgeschichte 
aufzuwerten. Bei Vallette2! findet sich mit der in dieselbe Richtung gehenden 
Annahme, der Titel Asinus Aureus sei wohl später eingeführt worden, der zu- 
sätzliche Hinweis darauf, daß aureus auch als charakterisierendes Adjektiv bei 
Geistesarbeiten verwendet werde, wie seine Verwendung bei Lukrez: 


18 , u. 5. 94ff. 
19 .f. Merkelbach 1962 passim. 


Ὁ Scobie 1975, S. 49; diese Auffassung ist zuvor von Mazzarino 1950, S. 34 ver- 
treten worden. 


21 Robertson; Vallette: Apul&e, 5. ΧΧΙΝ. 
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"Tu pater es, rerum inventor, tu patria nobis / suppeditas praecepta, tuisque 
ex, inclute, chartis, / floriferis ut apes in saltibus omnia libant, / omnia 
nos itidem depascimur aurea dicta, / aurea, perpetua semper dignissima 
vita" (Lukrez, de rer. nat. III 9ff.), 
und der bereits erwähnten Stelle bei Plinius beweise. Vallette hält den Titel 
Asinus Aureus wegen dieser Erklärung für einfach, klar und populär?2. Tatum 
sieht die Sachlage ähnlich; er verwendet, obwohl er infolge der handschriftlichen 
Überlieferung Metamorphoses für den wahrscheinlich richtigen Titel hält, nur 
die Bezeichnung Golden Ass für den Roman und versteht Asinus Aureus als 
"first-class-ass"23. 

Überzeugen können diese Erklärungen dafür, daß der Esel bei Apuleius golden 
sein soll, kaum. Schon die behauptete Parallele zwischen Plinius und Lukrez ist 
nur sehr bedingt vorhanden: Es mag ja sein, daß Plinius in seiner Einleitung zu 
drei brieflich erzählten Geschichten mit dem Wort aureus spielt und sozusagen 
eine "goldige" Geschichte ankündigt; tatsächlich aber bezieht sich das Wort au- 
reus hier auf jeden Fall auf den Inhalt der Geschichten, die alle drei von der Erb- 
schleicherei eines Regulus, von Geld handeln, während Lukrez in der Tat von 
den wertvollen dicta des Epikur schreibt. Bei Lukrez heißt aureus wie bei den 
anderen im OLD4 angeführten Beispielen zweifellos wertvoll oder wunderbar. 
Aureus bezieht sich aber, wie dies bei allen dort aufgeführten Geistesprodukten 
der Fall ist, auf die Sache selbst. Die dicta stehen für sich und sind ihrerseits mit 
dem bildhaften, ausschmückenden Adjektiv aureus versehen. Wenn wir den Asi- 
nus als Geistesprodukt in diesem Sinne verstehen wollten, müßte er als Bild für 
die Geschichte vom Esel stehen, und dieses Bild müßte wiederum mit dem bild- 
haften Adjektiv aureus versehen sein. Für diese Kombination des Adjektivs au- 
reus mit einem Substantiv, das seinerseits wiederum ein Geistesprodukt nicht 
benennt, sondern umschreibt, findet sich im OLD kein Beleg?°. Selbst wenn 
also aureus bei Plinius bedeutet, daß die Geschichte selbst köstlich ist, so haben 
wir immer noch keine Parallele zu Apuleius. Dort wird nämlich nicht die Ge- 
schichte aurea genannt, sondern stellvertretend deren Hauptakteur in seiner Esels- 


22 Robertson; Vallette: Apul&e, S.XXIV. 

3 Tatum 1979, 8. 1741. Walsh 1970, 5. 143 hält ebenfalls die Übersetzung von 
aureus als ‘splendid’ und von Asinus Aureus als ‘the prince of ass-stories’ für richtig. 
24 Oxford Latin Dictionary S. 217 s. v. aureus. 

5 Das OLD kennt aureus zwar auch als Bezeichnung für Geistesarbeiten; alle dort 
aufgeführten Beispiele aber sind aus sich heraus verständlich im Sinne von "Of great 
excellence or beauty, splendid, golden". Wenn Cicero de Officiis ΠῚ 70 von aurea 
verba spricht, so meint er an dieser Stelle unmißverständlich wertvolle, goldene 
Worte eines Gesetzes. Spricht er in Lucullus 119 vom aureum flumen orationis des 
Aristoteles, so versteht jeder das Bild vom goldenen Fluß der Beredsamkeit, den Ari- 
stoteles ausgießt, sofort; ein goldener Esel ist als Bild keineswegs so verständlich 
wie ein goldener Fluß der Beredsamkeit oder die goldenen Worte des Gesetzes. 
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rolle. Wenn bei Plinius eine Parallele vorliegen sollte, müßte dort nicht eine 
fabula aurea, sondern ein Regulus Aureus angekündigt werden. 

Keineswegs also ist der Titel Asinus Aureus so klar und einfach, wie Vallette 
dies annimmt. Griffiths zweifelt seine Authentizität daher an; er setzt sich dabei 
mit der von Ren& Martin vertretenen Auffassung, aureus deute auf die rote Farbe 
des zu Seth gehörenden Esels, kritisch auseinander26. Sein Einwand, aureus 
bedeute nicht rot, scheint jedoch nur auf den ersten Blick zuzutreffen, da das 
OLD keinen Beleg für eine derartige Verwendung des Wortes kennt. Tatsächlich 
führt uns der Versuch Martins weiter, den Titel durch die ägyptische Mythologie 
um Isis und ihren Widersacher Seth/Typhon zu erklären. Martin verweist zu 
recht auf Plutarchs Traktat de Iside et Osiride, in dem ereinen Schlüssel für das 
Verständnis des Romans sieht?7. Plutarch berichtet, es gebe in Ägypten den 
Brauch, bei einigen Festen rotblonde28 Menschen zu beschimpfen und einen 
Esel in die Tiefe zu stürzen, weil man glaube, Typhon sei rotblond geworden 
und von eselsartiger Gestalt2?: 

ων, ἔστι δ᾽ ὅτε πάλιν ἐκταπεινοῦσι καὶ καθυβρίζουσιν «τὴν τοῦ 
Τυφῶνος δύναμιν» ἔν τισιν ἑορταῖς, τῶν μὲν ἀνθρώπων τοὺς πυρροὺς 
προπηλακίζοντες, ὄνον δὲ κατακρημνίζοντες, ὡς Κοπτῖται, διὰ τὸ πυρ- 
ρὸν γεγονέναι τὸν Τυφῶνα καὶ ὀνώδη τὴν χρόαν" (de Iside... 362E). 
In der Farbe rotblond sehen die Gläubigen der Isis offensichtlich Ähnlichkeiten 
zum Gold. Im Anschluß an diese Stelle zählt Plutarch nämlich mehrere Maß- 
nahmen der Ägypter gegen Typhon auf, und darunter findet sich auch der Befehl 
für die Andächtigen beim Opfer für Helios, kein Gold auf dem Körper zu tragen 
und keinem Esel Futter zu geben?P: 


26 Griffiths 1978, S. 146. 

7 Martin 1970, S.344ff. Belege für die Kenntnis dieser Abhandlung bei Apuleius 
sieht Martin in der Abstammung des Romanhelden mütterlicherseits von Plutarch I 
2,1 (s. u.) und in der Äußerung der Isis zur Eselsgestalt des Lucius XI 6,2 "... pessimae 
mihique iam dudum detestabilis beluae istius corio te protinus exue". Die Beiträge 
von Walsh 1970, S. 182f. und Walsh 1981, S. 22 stimmen mit der Auffassung Mar- 
tins, daß die Abstammung des Lucius von Plutarch auf im Roman enthaltenes plutar- 
chisches Gedankengut weise, überein. Vorweggenommen, aber nicht in der Art Mar- 
tins untersucht, wurde Martins Auffassung von Junghanns 1932, S. 14, der in der 
Abstammung des Lucius von Plutarch und Sextus einen Hinweis auf dessen vornehme 
Abstammung und auf die philosophische Richtung, der Apuleius angehört, erkannt 
hat. 
28 Hopfner 1941, 5. 15 versteht πυρρός als rotgefärbt. Zur Auseinandersetzung mit 
dieser Auffassung 5. ο. S. 39A19. 
29 -f. Martin 1970, 5. 346. Hani 1973, 5. 275f. weist über die vorliegende Stelle 
des Plutarch hinaus darauf hin, daß in griechisch-römischer Zeit die Angleichung von 
Seth an einen Esel gängig, die Benennung 'der Rote’ häufig sei. 

0 cf. Martin 1970, S.351£. 
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"Ἐν δὲ τῇ τοῦ Ἡλίου θυσίᾳ τοῖς σεβομένοις τὸν θεὸν παρεγγυῶσι μὴ 
φορεῖν ἐπὶ τῷ σώματι χρυσία μηδ᾽ ὄνῳ τροφὴν διδόναι" (de Iside... 
3634)31. 
Hier wird Gold mit Typhon wie die Farbe rotblond oder der Esel assoziiert. Die 
Verbindung beruht sicher darauf, daß das Wort πυρρός laut LSJ32 zwischen 
flammenfarbig, rotblond und gelbrot (tawny) in der Bedeutung schwankt; gelb- 
lich dürften wohl die Rinder sein, die die Ägypter opfern: 
"Αἰγύπτιοι δὲ πυρρόχρουν γεγονέναι τὸν Τυφῶνα νομίζοντες καὶ τῶν 
βοῶν τοὺς πυρροὺς καθιερεύουσιν ... "(de Iside... 3634). 
Diese Farbe aber kann in der Sonne wie Gold leuchten?3. 

Mit dieser Darstellung des Plutarch, den wir oben schon nach dem Zeugnis 

Met. 12,1: 
"Thessaliam - nam et illic originis maternae nostrae fundamenta a Plutar- 
cho illo inclito ac mox Sexto philosopho nepote eius prodita gloriam no- 
bis faciunt ...", 
als wichtige Quelle für das Verständnis der Metamorphosen hervorgehoben ha- 
ben, können wir nun erklären, warum Apuleius seinen Esel golden genannt hat. 
Das Gold deutet wie der Esel auf Typhon; der Zusatz aureus, der im Titel der 
griechischen Epitome Λούκιος ἢ ὄνος nicht enthalten ist, soll den Isis-Gläubi- 
gen von Anfang an mehr als nur eine Skandalgeschichte erwarten lassen?4. 

Es bleibt der Einwand, daß man bei aureus vielleicht durch das Wort Gold auf 
Typhon hingewiesen werden kann, daß aureus aber nur mit Mühe mit nuppög 
identifizierbar ist. Dies ist sicher zum Teil ein Problem, das daraus resultiert, 
daß Apuleius auf Latein schrieb. Das Lateinische ist nämlich, wie wir aus Gel- 
lius II 26,5 wissen, in den Farbbezeichnungen ärmer als das Griechische: 


31 μηδ᾽ ὄνῳ ist zwar nicht überliefert, sondern eine Konjektur von Leonicus, doch ist 
es an dieser Stelle, wo Plutarch sich mit Maßnahmen der Ägypter gegen Typhon in 
der Gestalt von Rothaarigen und Eseln beschäftigt, anstelle des in allen Handschrif- 
ten überlieferten μὴ δεομένω als gesichert zu lesen. 

32 [iddell; Scott; Jones 5. 1559 5. v. πυρρός. 

33 Hani 1973, 5. 276 nimmt als Grund für die Entstehung der Verbindung zwischen 
Gold und Seth an, daß möglicherweise ein Wortspiel ägyptischer Priester zugrunde 
liege: nb (Noub) heiße Gold; nbt (Nebet) stehe für die Stadt Ombos, die eines der Zen- 
tren des Sethkultes gewesen sei; Seth habe auch nbty (Nebty) “*Der aus Ombos’ ge- 
heißen. Diese These findet sich zuvor bei Hopfner 1941, S. 139. Die Ausbreitung des 
Osiriskultes in ptolemäischer und griechisch-römischer Zeit habe, so Hani, im gan- 
zen Land das Tabu des Goldes verbreitet. Winkler 1985, 5. 313f. vertritt in Anleh- 
nung daran die Auffassung, Beiwort des Seth sei ‘der goldene’. Er glaubt daraufhin, 
daß der esoterische Leser die Verbindung von Seth aureus zu Asinus Aureus geleistet 
habe. 

34 Insofern irrt Thibau 1965, S.90 zwar, wenn er das Adjektiv aureus für einen Hin- 
weis auf Göttliches, Licht, Wahrheit hält; seine Annahme aber, hierin liege ein Hin- 
weis auf den im Roman verarbeiteten philosophischen Gehalt, führt durchaus auf die 
richtige Spur. 
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"Atque eam vocum inopiam in lingua magis Latina video quam in Graeca. 
Quippe qui ‘rufus’ color a rubore quidem apellatus est, sed cum aliter nu- 
beat ignis, aliter sanguis, aliter ostrum, aliter crocum, <aliter aurum,>35 
has singulas rufi varietates Latina oratio singulis propriisque vocabulis 
non demonstrat omniaque ista significat una ‘ruboris’ apellatione, cum ex 
ipsis rebus vocabula colorum mutuatur et ‘igneum’ aliquid dicit et ‘flam- 
meum’ et ‘sanguineum’ et ‘croceum’ et ‘ostrinum’ et ‘“aureum’. *Russus’ 
enim color et ‘ruber’ nihil a vocabulo ‘rufi’ dinoscuntur neque proprietates 
eius omnes declarant, ξάνθος autem et ἐρυθρός et πυρρός et κιρρός et 
φοῖνιξ habere quasdam distantias coloris rufi videntur vel augentes eum vel 
remittentes vel mixta quadam specie temperantes", 
"Ich sehe diese Armut an Wörtern eher in der lateinischen als in der grie- 
chischen Sprache. Denn die Farbe rot <rufus> wird jedenfalls von der Röte 
her benannt, aber während das Feuer auf die eine Weise rot ist, das Blut auf 
eine andere, der Purpur auf eine dritte, der Safran auf eine vierte, das Gold 
auf eine fünfte Art, zeigt die lateinische Sprache diese einzelnen Besonder- 
heiten des Roten nicht mit einzelnen und eigenen Vokabeln und benennt 
all diese mit der einen Bezeichnung rot, indem sie aus den Dingen selbst 
die Bezeichnung für die Farben entlehnt und etwas feurig, flammenfarben, 
blutfarben, safranfarben, purpum oder golden nennt. Die Farben russus und 
ruber unterscheiden sich nämlich nicht von der Farbe rot <rufus> und er- 
klären nicht alle dessen Schattierungen, blond «ξάνθος» aber und rot 
«ἐρυθρός», feurig «πυρρός», orange «κιρρός» und purpurn «φοῖνιξ» 
scheinen einige unterschiedliche Qualitäten der Farbe rot <rufus> zu haben, 
indem sie sie entweder vermehren oder vermindern oder in einer gemischten 
Art modifizieren". 

Deutlich sehen wir an dieser Stelle, daß für den Lateiner im Wort aureus eine 

Farbnuance ausgedrückt werden kann, die im Griechischen eher ins Rötliche 

spielt?®. Apuleius nutzt diese Doppeldeutigkeit des Wortes, um in der Überset- 


35 aliter aurum ist eine Kon jektur von Gronov, die wegen der Parallele der Substan- 
tive zu den später genannten Adjektiven sicher richtig ist. 

6 Martin 1970 zitiert Gellius nicht, nennt aber S. 348 Lucan IX 364, Silius Italicus 
I 476f., Tuvenal XTV 298f. und Martial XIV 95 als Belege für den in den Augen der 
Römer roten Glanz des Goldes; 5. 349 nennt er Martial XIV 61,1, Catull 61,99 und 
Martial VIII 53,10 als Belege für die Verwendung des Adjektives aureus mit der Bedeu- 
tung rot oder flammenfarbig, und S. 350 führt er zwei Stellen an, die den roten Glanz 
des Goldes in den Augen des Apuleius beweisen: 

a) Met. IX 19,1: "auri ... splendor flammeus". 

b) Florida 12: "cervicula eius circulo mineo velut aurea torqui ... cingitur". 

Dieser Vergleich des zinnoberroten Streifens um den Hals eines Papageien mit einer 
goldenen Halskette scheint mir schlagend für den in den Augen des Apuleius roten 
Glanz des Goldes. In Anbetracht dieser bereits von Martin angeführten Belegstellen 
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zung darauf anzuspielen, daß in der Isis-Religion ein Zusammenhang zwischen 
rötlicher Haarfarbe und Gold besteht, der auf den Widersacher der Isis verweist. 
Die Mühe, die der nicht eingeweihte Leser damit hat, aureus als rot zu identi- 
fizieren und mit Seth/Typhon in Verbindung zu bringen, ist von Apuleius beab- 
sichtigt. Zu recht erklärt Martin, der Roman habe esoterischen Charakter, daher 
bleibe der Titel mehrdeutig3?. Wie ein Blick in die pseudo-plutarchische Schrift 
de Homero zeigt, ist es tatsächlich gängige Praxis der Dichtung und ihrer Inter- 
pretation zur Zeit des Apuleius, Wissen für die Eingeweihten nur anzudeuten 
und nicht explizit darzustellen, damit die Eingeweihten durch die Freude an der 
Gestaltung leichter die Wahrheit suchen und finden und die nicht Eingeweihten 
das Heilige, das sie nicht verstehen, nicht verachten können?®. Für die Einge- 
weihten muß nun die in der Isis-Religion vorhandene Verbindung zwischen Gold 
und der Farbe πυρρός ins Lateinische übersetzt werden, im Lateinischen aber ist 
die Verbindung nicht selbstverständlich. So entscheidet Apuleius sich für das 
schwer verständliche, dem Eingeweihten als Hinweis dienende aureus, weist im 
Prooemium darauf hin, daß sein Roman mit der "argutia Nilotici calami" ge- 
schrieben sei und läßt seinen Ich-Erzähler sich zu Beginn der Selbstdarstellung 
dafür entschuldigen, daß er Latein erst spät und ohne Lehrer gelernt habe und da- 
her bisweilen durch seine Ausdrucksweise Anstoß erregen könne?®: 
"Mox in urbe Latia advena studiorum Quiritium indigenam sermonem 
aerumnabili labore nullo magistro praeeunte aggressus excolui. En ecce 
praefamur veniam, siquid exotici ac forensis sermonis rudis locutor offen- 
dero" (Met. 1,4£.). 
Dieses Verfahren, das Spiel mit der Wortbedeutung aureus und der angeblichen 
eigenen sprachlichen Beschränktheit, eröffnet Apuleius die Möglichkeit, den 
Kundigen bereits aufgrund des Titels nach dem esoterischen Gehalt des Romans 


scheint es etwas dürftig, wenn Walsh 1981, S.23 in Anlehnung an Martin schreibt, 
hinter dem Titel Asinus Aureus könne der griechische ὄνος πυρρός hervorschauen. 
7 Martin 1970, 8. 351. 
8 de Homero I 92,3: 
“ως εἰ δὲ δι᾽ αἰνιγμάτων καὶ μυθικῶν λόγων τινῶν ἐμφαίνεται <sc. Ὅμηρος» τὰ 
νοήματα, οὐ χρὴ παράδοξον ἡγεῖσθαι τούτου γὰρ αἴτιον ἣ ποιητικὴ καὶ τὸ τῶν 
ἀρχαίων ἦθος, ὅπως οἱ μὲν φιλομαθοῦντες μετά τινος εὐμουσίας ψυχαγωγούμε- 
νοι ρᾷον ζητῶσί τε καὶ εὑρίσκωσι τὴν ἀλήθειαν, οἱ δὲ ἀμαθεῖς μὴ καταφρονῶσι 
τούτων ὧν οὐ δύνανται συνιέναι", 
".. Wenn er <sc. Homer> aber durch rätselhafte und mythische Worte seine Ge- 
danken ausdrückt, darf man das nicht für widersinnig halten. Die Ursache davon 
ist nämlich die poetische Kunst und die Gewohnheit der Alten, daß die, die die 
Weisheit lieben, indem man sie mit einer gewissen musischen Grazie anlockt, 
leichter die Wahrheit suchen und finden sollen; daß die Ungebildeten aber nicht 
verachten sollen, was sie nicht verstehen können". 
39 Natürlich dient die Bitte um Entschuldigung auch als captatio benevolentiae, wie 
wir sie von einem guten Rhetor erwarten dürfen; sie hat aber nicht nur diese Aufgabe. 
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suchen zu lassen, ohne daß den Unkundigen Glaubensinhalte offenbart werden 
müssen. 


Beide Titel haben somit ihre Berechtigung, beide sind von Apuleius gesetzt. 
Der Plural Metamorphoses verweist auf die verschiedenartigen Verwandlungen 
von Körpern, Schicksalen und literarischen Vorlagen; der Titel Asinus Aureus 
lenkt den Kundigen von Anfang an auf die Religion der Isis. 
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“ΤΑΙ ego! tibi sermone isto Mile- 
sioll varias fabulas conseram!I aures- 
que tuas benivolas lepido susurro 
permulceam!Y - modo si papyrum 
Aegyptiam argutia Nilotici calami in- 
scriptam ‘ non spreveris inspicere -, 
2figuras fortunasqueV! hominum in 
alias imaginesV!! conversas et in se 
rursum mutuo nexu refectas ut mire- 
ris. 


3Exordior. ‘Quis ille? Paucis accipe. 
Hymettos Attica et Isthmos Ephyrea 
et Taenaros SpartiaticaV I, glebae fe- 
lices aeternum libris felicioribus con- 
ditaelX, mea vetus prosapia est; *ibi 
linguam Atthidem primis pueritiae 
stipendiis merui. Mox in urbe Latia 
advena studiorumf Quiritium indi- 
genam sermonem aerumnabili labore 
nullo magistro praeeunte aggressus 
excolui. 


SEn ecce praefamur veniam, siquid 
exotici ac forensis sermonis rudis lo- 
cutorXl offendero. 
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"1.1 Aber ich! werde dir in dieser mile- 
sischenll Erzählung verschiedene Ge- 
schichten verbinden, und ich werde 
wohl deine wohlwollenden Ohren mit 
kunstfertigem Geflüster laben!Y - 
wenn du es nur nicht verschmähst, 
einen ägyptischen Papyrus zu betrach- 
ten, der mit der Kenntnis eines 
Schreibrohres vom Nil beschriftet 
istV -, 2so daß du dich über Gestalten 
und SchicksaleVI von Menschen wun- 
derst, die in andere BilderVIl verwan- 
delt und durch eine wechselseitige 
<oder: geborgte> Verbindung wie- 
derum in sich selbst zurückverwandelt 
worden sind. 

3Ich beginne: “Wer ist er?’ Höre es in 
wenigen Worten. Der attische Hymet- 
tos und der ephyreische Isthmos und 
der spartanische TainarosYIT, glückli- 
che Gebiete, die auf ewig in noch 
glücklicheren Büchern gegründet lie- 
genX, sind meine alte Familie. *Dort 
erwarb ich in den ersten Dienstjahren 
der Kindheit die attische Sprache. Bald 
ging ich in der latinischen Stadt als 
Unerfahrener an die einheimische 
Sprache der StudienX der Quiriten un- 
ter mühseliger Arbeit heran und ver- 
feinerte sie, ohne daß ein Lehrer vor- 
anging. 

5Nun denn, deswegen schicke ich eine 
Entschuldigung voraus, falls ich un- 
beholfener ErzählerX! durch eine 
fremdartige und ausländische Rede- 
weise Anstoß errege. 
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6]am haec equidem ipsa vocis immu- | 6Diese Veränderung der Sprache aller- 
tatio desultoriae scientiaeX11 stilo | dings entspricht dem Schreibstil, den 
quem accessimus respondet. Fabulam } ich übernommen habe; dem Stil eines 
GraecanicamX!N incipimus. Lector j Zirkusreiters, der im Galopp das Pferd 
intendeXTV: laetaberis. wechseltX!!, Ich beginne eine Ge- 
schichte griechischer Art{U. Leser, 
paß auf“: du wirst Freude haben. 
2.1Thessaliam - nam et illic originis | 2. !Nach Thessalien - denn dort berei- 
maternae nostrae fundamenta a} ten die Grundlagen meiner mütterli- 
Plutarcho illo inclito ac mox Sexto ; chen Abstammung, die von jenem be- 
philosopho nepote eius prodita glo- ; rühmten Plutarch und bald darauf von 
riam nobis faciunt - eam Thessaliam i dessen Enkel Sextus, dem Philoso- 
ex negotio petebam." phen, hervorgebracht wurden, mir 
Ehre - in dieses Thessalien war ich be- 
ruflich unterwegs." 


Die Frage nach dem tatsächlichen Titel und seiner Bedeutung hat uns bereits 
in das Prooemium schauen lassen; die eigenwillige und gezielt doppeldeutige 
Verwendung des Wortes aureus korrespondierte mit der angeblichen! Unbehol- 
fenheit des Lateins, wegen der Apuleius den Leser im Prooemium um Entschul- 
digung bittet. In der Tat ist es nötig, daß wir uns mit dem Provemium ausein- 
andersetzen, weil wir infolge unserer bisherigen Erkenntnisse annehmen müs- 
sen, daß in den Metamorphosen neben dem wörtlichen Inhalt der Geschichten 
ein philosophisch-mystischer Gehalt vorhanden ist. Dieser muß, wenn Apuleius 
die philosophisch interessierten Leser frühzeitig auf die richtige Spur setzen und 
zum Weiterlesen veranlassen soll, früh angedeutet werden. Wir sahen bereits, 
daß dies im Titel geschieht; schauen wir uns nun die Partie des Buches an, die 
den antiken Leser über dessen Inhalt informieren sollte. Der Einfachheit halber 
habe ich zu Beginn dieses Kapitels den Text mit meiner Übersetzung abge- 
druckt. 

Auffällig ist, daß das Prooemium alles andere als klar und leserfreundlich ist. 

Betrachten wir als erstes die Frage nach der Aussagekraft des Prooemiums: 
Das Thema des Romans, die Geschichte eines Mannes, der in einen Esel und zu- 
rück verwandelt wird und dabei viele Abenteuer erlebt, wird mit der Andeutung, 
Apuleius werde Gestalten und Schicksale von Menschen erzählen, die verwandelt 
würden, bestenfalls sehr vage angedeutet. Selbst über die Eselsgestalt hören wir 
kein Wort; das Tier, das Bestandteil des Doppeltitels des Romans ist und in des- 
sen Gestalt der Erzähler sieben der elf Bücher weilt, ist Apuleius im Prooemium 
kein einziges Wort wert. Stattdessen walzt Apuleius in schwer verständlichen 


1 Daß die Unbeholfenheit tatsächlich nicht vorhanden ist, wird von allen Forschern 
akzeptiert. Man mag im geschmacklichen Urteil unterschiedlicher Meinung über den 
Roman sein; die kunstvolle sprachliche Gestaltung kann man nicht in Frage stellen. 
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Formulierungen die für das Verständnis des Romans vollkommen unerheblich 
scheinenden Stationen in Griechenland und Rom aus, an denen sein Erzähler 
ausgebildet worden sein will. Die griechischen Stationen sind nicht einmal mehr 
für das weitere Prooemium interessant; die lateinische ist immerhin so zu erklä- 
ren, daß sie die Einleitung seiner Entschuldigung für sein angeblich schlechtes 
Latein bietet. Es folgt die Ankündigung, der Sprachwechsel werde dem wech- 
selnden Stil entsprechen, in dem eine Geschichte nach griechischer Art erzählt 
werde, und Apuleius schließt mit der nur zu nötigen Aufforderung an den Leser, 
aufzupassen. Kurz: Das Prooemium sagt de facto nichts über den Inhalt des 
Romans; als Deutschlehrer würde ich eine solche Leistung eines Schülers in ei- 
nem Aufsatz gnadenhalber vielleicht noch so eben mit mangelhaft bewerten. 
Wie ist diese Leistung bei einem Gelehrten wie Apuleius zu erklären? 

Zweitens: Was hat es nun mit der Leserfreundlichkeit des Prooemiums auf 
sich? Üblicherweise sind Prooemien oft etwas schwieriger zu verstehen als der 
eigentliche Text, da sie den Inhalt des Buches in gedrängter Form einleiten. Al- 
lerdings liegt die Schwierigkeit in der Dichte der Informationen auf engem 
Raum, was bei Apuleius, wie wir bereits gesehen haben, nicht der Fall zu sein 
scheint. Dennoch ist sein Prooemium geradezu gespickt mit Schwierigkeiten; 
diese liegen allerdings in Andeutungen oder sprachlichen Besonderheiten, die mit 
der Handlung des Romans in keinerlei Beziehung zu stehen scheinen. 

I. At ego: Wieso beginnt der Roman mit dem Wort "aber"; wieso hebt Apu- 
leius die Person des Erzählers durch die unnötige und nur zur Betonung übliche 
Verwendung des Personalpromens ich so stark hervor? Außerdem: Wer spricht 
an dieser Stelle? Zu diesem Stadium der Erzählung kann kein Leser unterschei- 
den, ob der Autor selbst oder ein fiktiver Ich-Erzähler zu ihm spricht. 

II. Was ist ein sermo Milesius? 

III. Warum verwendet Apuleius für die Bezeichnung des Verbindens das Wort 
conserere, das in dieser Form genausogut befruchten oder anpflanzen heißen 
könnte; warum bedient er sich nicht einer eindeutigen Form wie z. B. coniun- 
gam? 

IV.Worauf will er mit der Andeutung hinaus, er werde vielleicht die Ohren 
des Lesers mit kunstfertigem Geflüster laben? Selbst wenn wir bedenken, daß 
der antike Leser laut liest, daß also auch sein Ohr an der Aufnahme des Romans 
teilnimmt, so ist doch eindeutig das Auge das in erster Linie aufnehmende Or- 
gan bei der Lektüre, und für dessen Leistung ist es die vollkommen falsche Um- 
schreibung, daß die Ohren des Lesers durch einen lepidus susurnus gelabt werden. 

V. Was soll der Hinweis auf das Schreibmaterial? Wieso sollte für den Leser 
wichtig sein, auf welches Material Apuleius mit welchem Schreibrohr schreibt? 
Ist das nicht in Anbetracht der Tatsache, daß bei der Kopie des Romans durch 
Verleger sicherlich unterschiedliche Materialien verwandt werden, vollkommen 
überflüssig und im Hinblick auf die dem Leser eventuell vorliegende Kopie viel- 
leicht sogar falsch? 
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VI. Ist die Doppelung figuras fortunasque nicht überflüssig? Wenn die Gestalt 
eines Menschen verwandelt wird, ändert sich sein Schicksal zwangsläufig. 

VII. Imago scheint ein unpassendes Wort zu sein. Bei einer Verwandlung 
wird ein Mensch nicht in ein Bild, sondern in eine neue Gestalt verwandelt. 

VII. Die Umschreibung für Griechenland ist mehr als geschraubt; selbst 
wenn Apuleius die Städte Athen, Korinth und Sparta aufzählen wollte, war es 
nicht angebracht, mehr oder weniger nahegelegene Berge (Hymettos / Tainaros) 
oder die Landenge von Korinth als Umschreibung zu nehmen. Hinzu kommt ein 
sprachliches Problem: Der Hymettos und der Isthmos sind eindeutig männlichen 
Geschlechts, Tainaros kann alle drei Geschlechter haben. Wieso werden alle drei 
mit weiblichen Adjektiven versehen? 

IX. Der Hinweis darauf, daß diese griechischen Regionen glücklich und zu- 
dem in glücklicheren Büchern auf ewig gegründet seien, scheint für den Roman 
irrelevant. Was sind das für Bücher; was haben sie mit dem Roman zu tun? 

X. Inwiefern ist Apuleius oder sein Ich-Erzähler unerfahren in Studien / Mü- 
hen der Quiriten? 

XI. Daß Apuleius sehr wohl Latein kann, wissen wir. Die captatio benevo- 
lentiae ist hier, wenn man sie wörtlich nimmt, falsch und plump. 

XII. desultoria scientia ist ein nahezu unverständlicher Ausdruck, wie die um- 
ständliche Umschreibung in der Übersetzung zeigt, und er scheint zum Ver- 
ständnis des folgenden Romans nichts beizutragen. 

XIII. Graecanicus ist eine gesuchte Umschreibung für Graecus. Was soll der 
Hinweis darauf, daß es sich um eine griechische Geschichte handelt, und wieso 
benutzt Apuleius das eigenwillige Wort graecanicus? 

XIV. Die direkte Anrede des Autors an den Zuschauer ist in der Komödie des 
Plautus und des Terenz nicht unüblich, aber die Aufforderung zum Aufpassen ist 
hier im Roman schlecht motiviert. Wieso sollte ein Leser die wunderliche Ge- 
schichte um einen verwandelten Mann und dessen Abenteuer nicht interessiert 
lesen? 

Wir sehen, Apuleius macht es seinem Leser nicht eben leicht. 


Die Antworten auf die soeben gestellten Fragen gehen von der Prämisse aus, 
daß Apuleius den Leser im Prooemium auf das vorbereitet, was wir bereits in 
zwei literarischen Metamorphosen vorfanden: Isisreligion, die unter der Hand- 
lung zumindest einiger Einlagen hervorschimmert und die, wie wir bereits gese- 
hen haben, sogar die Metamorphose des Titels vom Esel, wie der Roman in der 
griechischen Epitome heißt, zum rotgoldenen Esel bewirkt hat. Natürlich kann 
man einige Fragen auch ohne Berücksichtigung der Isisreligion beantworten; 
diese Antworten sind auch keineswegs falsch, aber sie reichen nicht aus. Dich- 
tung war im Verständnis jener Zeit, wie die pseudoplutarchische Abhandlung de 
Homero zeigt, auch dazu da, den Eingeweihten Stoff für die vertiefte Auseinan- 
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dersetzung mit den mystischen Wahrheiten zu geben, ohne daß die nicht Einge- 
weihten die Gelegenheit erhalten hätten, das Heilige zu entweihen: 
κων εἰ δὲ δι’ αἰνιγμάτων καὶ μυθικῶν λόγων τινῶν ἐμφαίνεται «50. 
Ὅμηρος» τὰ νοήματα, οὐ χρὴ παράδοξον ἡγεῖσθαι“ τούτου γὰρ αἴτιον 
ἡ ποιητικὴ καὶ τὸ τῶν ἀρχαίων ἦθος, ὅπως οἱ μὲν φιλομαθοῦντες μετά 
τινος εὐμουσίας ψυχαγωγούμενοι ρᾷον ζητῶσί τε καὶ εὑρίσκωσι τὴν 
ἀλήθειαν, οἱ δὲ ἀμαθεῖς μὴ καταφρονῶσι τούτων ὧν οὐ δύνανται 
συνιέναι"2, 
".. Wenn er «850. Homer> aber durch rätselhafte und mythische Worte 
seine Gedanken ausdrückt, darf man das nicht für widersinnig halten. Die 
Ursache davon ist nämlich die poetische Kunst und die Gewohnheit der Al- 
ten, daß die, die die Weisheit lieben, indem man sie mit einer gewissen 
musischen Grazie anlockt, leichter die Wahrheit suchen und finden sollen; 
daß die Ungebildeten aber nicht verachten sollen, was sie nicht verstehen 
können". 
Hinweise auf diese Art der Dichtung müssen allerdings zu Beginn eines Werkes 
gegeben werden, damit der Leser das Werk entsprechend aufmerksam liest und 
das Verborgene bemerkt. Wir haben den Titel des Werkes schon als solchen 
Hinweis eingestuft; wir werden noch mehrere Hinweise dieser Art im 
Prooemium finden. 

Ein Problem bei der Untersuchung des Prooemiums unter dieser Prämisse 
soll nicht verschwiegen werden: Oftmals kann man eine Äußerung des Apuleius 
im Rahmen des Prooemiums als Hinweis auffassen, muß es aber nicht. Das 
liegt in der Natur dieser Art von Dichtung und in der Natur der Frage nach Inhal- 
ten mystischer Kulte. Die Schweigepflicht der Mysten hat dafür gesorgt, daß 
uns nur wenige Inhalte bekannt sind, und eine Dichtung, die sich an Einge- 
weihte wendet, ist für uns heute kaum noch anhand der spärlichen Nachrichten 
aufzuschlüsseln. Hier sei ein eventueller Zweifler, der das Vorgehen im Rahmen 
der Untersuchung des Prooemiums für einen logischen Zirkelschluß halten 
möchte, darauf hingewiesen, daß es die deutlichen Anspielungen auf Isis in den 
drei untersuchten Episoden des Romans, in den Metamorphosen der Odyssee, des 
Aias und, wie wir noch sehen werden, des Hippolytos sind, die uns untersuchen 
lassen, ob und wie Apuleius den Leser darauf vorbereitet hat. Wir haben den re- 
ligiösen Hintergrund einiger Einlagen des Romans sicher, die Annahme, daß 
Apuleius ein derartiges Verfahren ankündigt, ist durchaus wahrscheinlich?, und 


2 [Plutarch], de Homero Π 92,3. 

3 Mit dieser Annahme widersprechen wir Molt 1938, 5.3, die nicht glauben kann, 
daß Apuleius mit einer anderen Zielsetzung schrieb, als die Menschen zu erfreuen. 
Unsere Annahme stützt sich, wie wir bereits darlegten, auf den Befund in bisher un- 
tersuchten zwei literarischen Metamorphosen. Hinzu kommt die zutreffende hypothe- 
tische Überlegung von Martin 1970, S.336, daß man bei einem Philosophen, der 
einen Roman schreibe, nicht glauben solle, daß dieser Roman nur der Unterhaltung 
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die Beweislast, daß eine mögliche Andeutung des religiösen Hintergrundes des 
Romans von Apuleius nicht als solche gemeint war, liegt eher auf der Seite ei- 
nes möglichen Gegners unserer Auffassung. 


Zu I: Atego: Wieso beginnt der Roman mit dem Wort "aber"? 

Apuleius kündigt mit dieser unüblichen Einleitung an, daß er als Erzähler et- 
was anders machen werde, als es zu erwarten ist. at deutet auf einen Gegensatz, 
und die Betonung desego zeigt in Verbindung mit den Prädikaten conseram und 
permulceam, daß der Gegensatz in der Tätigkeit des Erzählers bestehen dürfte. 

Die Frage, wer eigentlich zu Beginn des Prooemiums spricht, läßt Apuleius 
bewußt offen“. Niemand kann zu dieser Zeit wissen, daß nicht von Apuleius 
selbst die Rede ist; spätestens mit der Erwähnung der Abstammung des Erzäh- 
lers von Plutarch aber weiß der zeitgenössische Leser, daß Apuleius nicht der 


diene. Martin verweist als Beleg für seine Überlegung auf die Romane von Camus und 
Sartre, die wie der Roman des Apuleius nicht losgelöst von deren Philosophie gele- 
sen werden dürften. Wir können uns dieser Auffassung nur anschließen. 

Ein weiteres Indiz, wenngleich nicht mehr, ist das Fehlen jeder Entschuldigung für 
das Schreiben eines rein unterhaltenden Textes und einer Weihung an eine spezielle 
Gottheit, worauf Scobie 1975, 5. 64 hinweist. Beides ist erklärbar, wenn wir den 
Text nicht als rein unterhaltend, sondern als auch belehrend auffassen und uns bewußt 
machen, daß Apuleius einen einzigen, höchsten, unaussprechlichen Gott verehrt, 
über dessen Natur er selbst in seinem Prozeß die Aussage verweigert (Apol. 65, 537; 
5. auch unten die Untersuchung der Hippolytos-Metamorphose, 5. 108ff. und des 
Gottesbildes des Apuleius, S. 194ff.). 

4 Es ist viel über den autobiographischen Gehalt des Romans und die Person des 
Sprechers im Prooemium gestritten worden. Rohde 1885, S. 77ff. sieht zumindest 
im zweiten Teil des Prooemiums Apuleius selbst als Sprecher, worin ihm v. d. Vliet 
1897, 5. 79ff. und Calonghi 1915, S.2 folgen. Butler und Owen 1914, 5. VIIff. 
weisen darauf hin, daß Apuleius wie Lucius aus reicher Familie stammte; sie halten 
einen großen Teil der Handlung des XI. Buches für wahrscheinlich autobiographisch. 
Bürger 1888, S. 492ff., Leo 1905, S. 605 und Vallette (in: Robertson; Vallette: 
Apulee), 5. XIV hingegen treten energisch dafür ein, im Sprecher des Prooemiums 
ausschließlich Lucius zu sehen. Wright 1973, 5. 2171. bietet einen Ansatz zur Lö- 
sung, indem sie uns dazu ermahnt, uns von der blumigen Rhetorik des Apuleius nicht 
täuschen zu lassen. Der ungebildete Grieche Lucius sei nicht der gebildete Afrikaner 
Apuleius, man müsse sich die amüsierte und ironische Diskrepanz zwischen beiden 
beim lauten Vorlesen des Prooemiums vorstellen. 

Auch wenn wir feststellen werden, daß der Sprecher des Prooemiums uns nach der Ent- 
schlüsselung seiner Formulierungen bei weitem nicht so ungebildet vorkommen 
wird, wie er auf den ersten Blick erscheint, widerspricht dies der These Wrights nur 
bedingt. Das Amusement und das Erkennen einer vorhandenen Ironie durch den Leser 
sollen diesen dazu veranlassen, danach zu fragen, was der Erzähler eigentlich will. 
Dazu paßt, daß laut Wright 1973, S. 219 die mangelnde Sicherheit über den Erzähler 
ein Grundmuster der allegorischen Erzählhaltung ist. Dieser mangelnden Sicherheit 
des Lesers begegnen wir spätestens in XI 27,9 wieder, wenn der Erzähler Lucius 
plötzlich aus Madaura, der Geburtsstadt des Apuleius, stammen läßt. 
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Erzähler ist. Dieses Verfahren ermöglicht es Apuleius, auf den mystischen 
Hintergrund des Romans hinzuweisen, ohne die Erzählstruktur zu Anfang des 
Romans schon zu durchbrechen. Am Ende des Romans, als die Konturen zwi- 
schen dem Erzähler und Apuleius wieder verschwimmen sollen, muß Apuleius 
deutlicher werden und Lucius vor seiner zweiten Weihe plötzlich aus seiner ei- 
genen Heimatstadt Madaura stammen lassen (Met. XI 27,9), obwohl das 
Prooemium doch den Hymettos, den Isthmos von Korinth und Kap Tainaron als 
Heimat des Erzählers nennt>. 

Molts® Erklärung für at als häufige Form der Ermahnung und Bitte kann 
nicht überzeugen. Sämtliche von ihr dazu angeführten Belege zeigen at innerhalb 
einer längeren Textpartie, sei es in einer Unterhaltung, sei es in einem Brief. 
Nirgends steht at am Anfang. Daher können wir zwar den zur Aufmerksamkeit 
anhaltenden Charakter von at akzeptieren, die eigenwillige Verwendung als er- 
stes Wort des ersten Buches ist aber keineswegs anhand der von Molt gegebenen 
Stellen erklärt. Scobie, der zu recht darauf hinweist, daß at nur zwei Mal als Be- 
ginn eines Werkes bezeugt ist’, erklärt at in Anlehnung an das griechische 


5 Molt 1938, 5. 5 und Scobie 1978, S. 46f. sehen nicht diesen Grund für den spiele- 
rischen Wechsel des Apuleius zwischen seiner Person und der des Erzählers. Daher er- 
klären sie das Erscheinen des Apuleius hinter der Figur des Erzählers für grundlos; 
Scobie wertet es als einen Schlag gegen die Einheit des Romans. Wir werden bei der 
Behandlung der Hippolytos-Metamorphose sehen, daß dieses Verfahren nicht ganz 
ohne Ankündigung im Roman ist: deus ex machina ist dort ein besonnener Arzt, der 
in Anlehnung an Asklepios gestaltet wird (s. u. S. 108ff.). Apuleius selbst war, wie 
Helm 1956, 5. 11 erwähnt, in Karthago Priester des Asklepios. Diese Beziehung 
zwischen dem besonnenen Retter und dem Philosophen als Verfasser des Romans er- 
schüttert ebenfalls die Geschlossenheit der Erzählung; sie verweist damit auf deren 
philosophischen Gehalt. Walsh 1970, 5. 184 hat daher Recht, wenn er in der Einfü- 
gung des Wortes Madaurensis den Zweck sieht, die autobiographische Verbindung 
zwischen Lucius und Apuleius, besonders im Hinblick auf Einweihung und Mysterien, 
deutlicher zu machen. 

6 Molt 1938, 8. 20. 

7 Es handelt sich um Properz Π 27,1 und Ovid, Heroides 12,1. Beide Zeugnisse helfen 
kaum weiter. Bei Properz leitet at ein antithetisches Gedicht ein, in dem die Furcht 
der normalen Menschen vor dem Tod und ihre Ungewißheit über dessen Zeitpunkt mit 
dem Liebenden kontrastiert werden, der Ursprung und Zeitpunkt des Todes kennt. Der 
Gegensatz, auf den das at deutet, wird innerhalb weniger Verse dem Leser klar. Im 12. 
Heroidenbrief Ovids ist die Sachlage ebenfalls eindeutig: Jeder antike Leser weiß, daß 
eine verbitterte Medea in diesem Brief an einen Jason schreibt, der ihr zuvor eröffnet 
hat, er habe keine Zeit mehr für sie, weil er anderweitig gebunden sei. Dieser Brief ist 
das entrüstete Antwortschreiben einer empörten Frau, die sofort medias in res geht 
und sagt: "Aber ich meinerseits hatte Zeit für Dich, als damals...". Hier ist das at 
vollkommen verständlich. (Ich halte die in einigen Handschriften überlieferten vor- 
angehenden zwei Verse für unecht; sollten sie echt sein, fiele damit ohnehin dieser 
Brief als Zeugnis für die Verwendung von at als erstem Wort.) 
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ἀλλά als einleitende Verwendung des Wortes im Ton einer Unterhaltung®. In 
diesem Sinne, so Scobie, werde ἀλλά von Xenophon im Symposion und im 
Staat der Lakedaimonier zur Einleitung verwandt; es habe die Bedeutung wie das 
englische "well now". Die entsprechenden Formulierungen lauten 
a) im Symposion (1 1): 
"AAN? ἐμοὶ δοκεῖ τῶν καλῶν κἀγαθῶν ἀνδρῶν ἔργα οὐ μόνον τὰ μετὰ 
σπουδῆς πραττόμενα ἀξιομνημόνευτα εἶναι, ἀλλὰ καὶ τὰ ἐν ταῖς παι- 
διαῖς", 
"Aber mir scheinen nicht nur die mit vollem Ernst vollbrachten Taten edler 
Männer erwähnenswert zu sein, sondern auch die im Scherz vollbrachten 
Taten". 
Ὁ) im Staat der Lakedaimonier (I 1): 
"AAN ἐγὼ ἐννοήσας note ὡς ἣ Σπάρτη τῶν ὀλιγανθρωποτάτων πόλεων 
οὖσα δυνατωτάτη τε καὶ ὀνομαστοτάτη ἐν τῇ ᾿Ελλάδι ἐφάνη, 
ἐθαύμασα ὅτῳ ποτὲ τρόπῳ τοῦτ᾽ ἐγένετο" ἐπεὶ μέντοι κατενόησα τὰ 
ἐπιτηδεύματα τῶν Σπαρτιατῶν, οὐκέτι ἐθαύμαζον", 
"Aber als ich einst bemerkte, daß Sparta, das zu den Städten mit den we- 
nigsten Bürgern gehört, als die mächtigste und berühmteste Stadt in Grie- 
chenland erscheint, fragte ich mich, wie dies geschehen konnte; als ich al- 
lerdings die Sitten der Spartiaten erkannte, wunderte ich mich nicht mehr". 
Scobie hält diese Verwendung des ἀλλά in Anlehnung an Denniston? für ein 
Zeichen von tatsächlicher oder vorgetäuschter Naivität; er nimmt an, daß Apu- 
leius bei der Verwendung seines at dieselbe Naivität habe walten lassen, da er in 
den Metamorphosen die Maske des Platonikers zeitweilig fallen lasse und die des 
Geschichtenerzählers annehme!. 


8 Scobie 1975, 5. 66. Diese Annahme hat v. d. Vliet 1897, 5. 82Al vorwegge- 
nommen. 
9 Denniston, J. D.: Greek Particles. 2. Aufl. -Oxford 1954, 5. 21. 
10 Scobie 1975, 8. 66 sieht sogar die Möglichkeit, daß die gesamte Eröffnung auf 
einer Formel beruhe, die von gewerblichen Geschichtenerzählern als Einleitung be- 
nutzt werde. Indiz dafür ist seiner Meinung nach die Einleitung der Geschichte von 
Amor und Psyche IV 27,8: 

"Sed ego te narrationibus lepidis anilibusque fabulis protinus avocabo". 
Die Annahme, das Versprechen, den Hörer geistig zu entführen, sei von gewerblichen 
Geschichtenerzählern geleistet worden, hat eine hohe Wahrscheinlichkeit für sich; 
wieso sollte Apuleius sich bei entsprechenden Partien nicht an seinem Leser be- 
kannte Vorbilder anschließen? Dennoch haben wir damit keineswegs eine Erklärung 
für at und ego, da das sed und das ego zu Beginn der Erzählung der Alten durch die vor- 
herige Unterhaltung begründet sind: Charite hat der Alten soeben erzählt, daß sie im 
Traum gesehen habe, daß ihr Verlobter von einem der Räuber erschlagen werde. Dar- 
aufhin versucht die Alte, Charite damit zu trösten, daß die Aussage von Träumen unsi- 
cher sei und möglicherweise das Gegenteil des Abgebildeten bedeuten könnte, und um 
von diesem Thema abzulenken, kündigt sie ihre Geschichte an. Diese nette Ge- 
schichte ist der Beitrag der Alten, daher ist das ego dort als Betonung gerechtfertigt; 
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Der Vergleich des lateinigchen at mit dem griechischen ἀλλά führt uns wei- 
ter. Tatsächlich kann ἀλλά einleitende Funktion haben, Naivität aber reicht als 
Erklärung für die Einleitung mit "aber" nicht aus. Denniston weist an der ange- 
gebenen Stelle darauf hin, daß wir aus Herodot I 5511, III 5712 und VI 77,213 
sowie aus Aristophanes, Vögel 967f.1%4 Orakelsprüche kennen, die mit ἀλλά 
beginnen. Überall, sowohl bei Xenophons Buchanfängen als auch bei den Ora- 
keln, deutet ἀλλά auch auf einen Gegensatz hin: Xenophon deutet im Sympo- 
sion darauf hin, daß er anders als andere auch die Vergnügungen hervorragender 
Leute für wichtig halte; im Staat der Spartaner leitet das ἀλλά die Erklärung 
ein, daß Xenophon sich über den Gegensatz zwischen Macht und Bevölkerungs- 
menge Spartas gewundert habe. Bei allen Orakelsprüchen handelt es sich um 
Antworten auf reale oder fiktive Anfragen; jedesmal ist die Antwort zu verstehen 


und sie wird im Gegensatz zu dem furchtbaren Traum des Mädchens als hübsch ange- 
kündigt, was das sed erklärt. 
Es bleibt allerdings, daß die Einleitungen sich im ersten Satz verblüffend gleichen, 
was als Indiz für die These gewertet werden kann, daß die so eingeleitete Geschichte 
von Amor und Psyche in ihren Kerngedanken denen des Gesamtromans entspricht. 
11 Es handelt sich um die Anfrage des Kroisos, ob sein Königtum lang dauern werde. 
Die Antwort ist: : 
“Ἀλλ᾽ ὅταν ἡμίονος βασιλεὺς Μήδοισι γένηται, / καὶ τότε, Λυδὲ ποδαβρέ, πο- 
λυψήφιδα παρ᾽ Ἕρμον {φεύγειν μηδὲ μένειν, μηδ᾽ αἰδεῖσθαι κακὸς εἶναι", 
"Aber wenn ein Maulesel König der Meder wird, dann, zartfüßiger Lyder, flieh 
am kiesreichen Fluß Hermos entlang und bleibe nicht, und fürchte nicht, ein 
schlechter Mann zu sein". 
12 Es handelt sich um die Anfrage der Siphnier, ob ihr gegenwärtiger Reichtum lang 
anhalten werde. Die Antwort ist: 
"’AAA' ὅταν Ev Σίφνῳ πρυτανήια λευκὰ γένηται / λεύκοφρύς τ᾽ ἀγορή, τότε δὴ 
δεῖ φράδμονος ἀνδρὸς, φράσσασθαι ξύλινόν τε λόχον κήρυκά τ᾽ ἐρυθρόν", 
"Aber ‘wenn auf Siphnos das Rathaus weiß wird, und der Markt mit weißen Säu- 
len umgeben, dann bedarf es eines verständigen Mannes, um sich vor einem 
hölzernen Hinterhalt und einem roten Herold hüten". 
13 Es handelt sich um die Antwort auf eine Anfrage der Argiver und der Milesier nach 
dem Ausgang eines Krieges. Die Antwort lautet: 
""AAA ὅταν n θήλεια τὸν ἄρσενα νικήσασα 9. ἐξελάσῃ καὶ κῦδος Ev ᾿Αργείοισιν 
ἄρηται, } πολλὰς ᾿Αργείων ἀμφιδρυφέας τότε θήσει. / “Ὥς ποτέ τις ἐρέει καὶ 
ἐπεσσομένων ἀνθρώπων. / δεινὸς ὄφις τριέλικτος ἀπώλετο δουρὶ δαμασθείς", 
"Aber wenn die Frau den Mann besiegt und verjagt hat und bei den Argivern 
Ruhm erlangt, wird sie viele Argiverinnen mit zerkratzten Gesichtern zurück- 
lassen. So wird einst einer der zukünftigen Menschen sagen: die furchtbare, 
vielgewundene Schlange starb vom Speer gebändigt". 
14 Ein Orakelverkünder will mittels eines getürkten Orakels für sich im neugegründe- 
ten Wolkenkuckucksheim Vorteile erwirtschaften. Er beginnt: 
"AAN ὅταν οἰκήσωσι λύκοι πολιαί τε κορῶναι / ἐν ταύτῳ τὸ μεταξὺ Κορίνθου 
καὶ Σικυῶνος ...", 
"Aber wenn Wölfe und dunkle Krähen in demselben Raum wohnen zwischen Ko- 
rinth und Sikyon ...". 
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im Sinne von: "<Im Augenblick ja,> aber wenn...", oder "<Im Augenblick 
nicht,> aber wenn...". In diesem Sinne scheint auch das einleitende at zu verste- 
hen zu sein. Wir müssen auch bei der Eröffnung des Apuleius im at die Ankün- 
digung eines Gegensatzes sehen, und wir müssen bedenken, daß dieser Gegensatz 
zwischen dem Erzähler ego und irgendetwas anderem angekündigt wird. Dieses 
andere kann logischerweise nur in der Umgebung zu finden sein, da der Leser den 
Bezug herstellen können muß. Damit bietet sich an, daß der Gegensatz zwischen 
den in einer Mischform aus Futur und Potentialis angekündigten Handlungen 
und deren Objekt liegt, daß also zwischen dem sermo Milesius und der Ankün- 
digung: 

"Ich werde für dich verschiedenartige Geschichten verbinden / Ich verbinde 

für dich vielleicht verschiedenartige Geschichten, und ich labe vielleicht 

deine Ohren mit kunstfertigem Geflüster", 
ein Widerspruch besteht. Wir werden sehen, daß dies tatsächlich der Fall ist. 


Zu II: Was ist ein sermo Milesius? 

Die Frage, was ein sermo Milesius ist, hat jetzt, wo wir ihn als etwas ver- 
stehen, das im Gegensatz zum Rest der Ankündigung des ersten Satzes steht, 
besondere Relevanz. Um so unangenehmer ist, daß wir zur Beantwortung der 
Frage auf Sekundärüberlieferung und Vermutungen angewiesen sind, da uns kein 
sermo Milesius erhalten ist. 

Offensichtlich ist, daß ein sermo Milesius wenig emsthafte, amouröse The- 
matik enthielt. Benannt ist, wie Molt!5 gründlich darlegt, diese Art der Literatur 
nach den Μιλησιακά des Aristides, der im 2. Jahrhundert vor Christus ein Werk 
mit diesem Titel verfaßte. Im 1. Jahrhundert vor Christus wurde dieses Werk 
von Sisenna ins Lateinische übersetzt. Über den Inhalt dieser beiden Fassungen 
wissen wir nur aus wenigen Quellen; die wichtigsten sind Ovid, Tristien II 
413f.: 

"Iunxit Aristides Milesia crimina secum, / pulsus Aristides nec tamen urbe 
sua est", 

"Aristides verband mit sich!6 die milesischen Vergehen; dennoch ist er 
nicht aus seiner Heimatstadt vertrieben worden", 


15 Molt 1938, 5. 21f. Auf diesen Kommentar bezieht sich Griffiths 1975, 8. 2. 

6 Lucas 1907, 5. 17£., Schissel 1913, 5. 24ff. und Vallette (Robertson; Vallette: 
Apulee, 5. XXI) verstehen secum als inter se; sie übersetzen daraufhin den Vers: 
"Aristides veband die milesischen Vergehen untereinander", und sehen in diesem 
Vers einen Beleg dafür, daß die Μιλησιακά aus einer Sammlung lose verknüpfter Ge- 
schichten bestanden haben. Gegen diese Interpretation wenden sich Perry 1943, 
S.196 und Walsh 1970, S.16, die das secum auf Aristides beziehen. Mir scheint 
diese Deutung eher zuzutreffen. Ovid schreibt an dieser Stelle von Dichtern, die durch 
ihre Werke Anstoß erregt haben und im Gegensatz zu ihm selbst dennoch nicht ver- 
trieben worden sind; in diesem Zusammenhang liegt es am nächsten, die Vergehen 
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Ovid, Tristien II 443: 
"Vertit Aristiden Sisenna, nec offuit illi, / historiae turpis inseruisse io- 
cos", 
"Sisenna übersetzte Aristides, und ihm schadete es nicht, in die Geschichte 
häßliche Witze einzufügen! 7", 

Fronto, ad M. Caesarem et invicem IV 3: 
".. partim scriptorum animadvertas particulatim elegantis... Sisennam in 
lascivis...", 
".. zum Teil dürftest du besonders die eleganten unter den Schriftstellern 
beachten... den Sisenna unter den lasziven...", 

und Plutarch, Crassus 32,4: 
"Τὴν δὲ γερουσίαν τῶν Σελευκέων ἀθροίσας εἰσήνεγκεν ἀκόλαστα 
βιβλία τῶν ᾿Αριστείδου Μιλησιακῶν, οὔτι ταῦτά γε καταψευσάμενος: 
εὑρέθη γὰρ ἐν τοῖς Ῥουστίου σκευοφόροις καὶ παρέσχε τῷ Σουρήνᾳ 
καθυβρίσαι πολλὰ καὶ κατασκῶψαι τοὺς Ῥωμαίους, εἰ μηδὲ πολεμοῦν- 
τες ἀπέχεσθαι πραγμάτων καὶ γραμμάτων δύνανται τοιούτων", 
"Er rief die Gerusie der Bewohner von Seleukeia zusammen und brachte 
schamlose Bücher von den Μιλησιακά des Aristides hinein; und er beging 
in Bezug darauf keine Verleumdung. Die Μιλησιακά waren nämlich im 
Gepäck des Rustius gefunden worden, und das gab dem Surenas die Mög- 
lichkeit, sich sehr überheblich zu zeigen und die Römer zu verspotten, 
wenn sie sich noch nicht einmal im Krieg von derartigen Dingen und 
Schriften fernhalten könnten". 

Was Apuleius unter einem sermo Milesius versteht und worin der Gegensatz 
besteht, den er zwischen seinem Verfahren und einem üblichen sermo Milesius 
durch die Einleitung des Satzes mit at ego andeutet, können wir aufgrund dieser 
Zeugnisse nur ahnen. Wir sehen aus den Zeugnissen, daß der Stoff der ursprüng- 
lichen Μιλησιακά von der Art gewesen sein muß, daß er bei den Einwohnern 
von Milet nicht zu Begeisterungsstürmen über Aristides geführt hat; wir erfah- 
ren, daß Sisenna diesen Stoff nicht nur übersetzt, sondern auch durch üble Witze 
erweitert hat; das Ergebnis, das bei Sisenna herausgekommen ist, wird uns als 
eindeutig lasziv bewußt; und wir hören, daß der Stoff in den Augen der Gegner, 


oder Vorwürfe, die Aristides secum verbunden hat, nicht als untereinander, sondern 
als mit Aristides verbunden zu verstehen. 

Die Bedeutung dieses Verses ist laut 5. G. Owen (Ed.): P. Ovidi Nasonis Tristium 
Liber Secundus. -Oxford 1924, 5. 242 unsicher; der Vers kann auch so verstanden 
werden, daß Sisenna in seine eigene Geschichtsschreibung häßliche Scherze, d. h. 
milesische Novellen, aufgenommen hat. Dieser Deutung neigt Walsh 1970, S. 16 
zu; mir erscheint sie zu weit hergeholt. Plausibler ist die Auffassung von Schissel 
1913, S. 37£., der die ioci als Verse erotischen Inhaltes versteht, die den in Prosa 
verfaßten Μιλησιακά durch Sisenna hinzugefügt worden seien. Welcher Deutung man 
auch zuneigt, es bleibt, daß die Μιλησιακά alles andere als sittenstrenge Geschichten 
waren. 
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der Parther, eines Soldaten unwürdig war und zu recht von diesen gegen die 
Würde des besiegten römischen Heeres ins Feld geführt wurde. Annehmen dürfen 
wir daraufhin, daß die milesischen Geschichten, die in Rom kursierten, in ir- 
gendeiner Form anrüchige und laszive Geschichten waren, die sich in ihrer latei- 
nischen Form noch etwas pikanter ausnahmen als in ihrem griechischen Ur- 
sprung. Nicht unwahrscheinlich ist ferner die von Vallette vertretene These, daß 
sich aus den milesischen Geschichten eine Literaturgattung entwickelt habel8. 
Vallette weist zur Stützung dieser These richtig darauf hin, daß in der Historia 
Augusta, in der unter dem Pseudonym Iulius Capitolinus verfaßten Vita des 
Clodius Albinus XII 12 in dem Satz: 

".. cum ille neniis quibusdam anilibus occupatus inter Milesias Punicas 

Apulei sui et ludicra litteraria consenesceret", 

πως als er mit irgendwelchen altersschwachen Klagen beschäftigt zwischen 

den punischen Μιλησιακά seines Apuleius und literarischen Spielereien alt 

wurde", 
mit Μιλησιακά eine literarische Gattung bezeichnet wird, deren afrikanische 
Spielart unser Roman ist. 

Immerhin sind diese Informationen umfassend genug, um uns den Gegensatz, 
den Apuleius ankündigt, verstehen zu lassen: Apuleius wird nicht nur einen 
Roman mit lasziven Geschichten schreiben, sondern er wird auch die Ohren des 
Lesers laben, wenn dieser es nicht verschmäht, auch ägyptische Gelehrsamkeit 
zu Rate zu ziehen. Es ist der in den Einleitungssatz eingefügte Bedingungssatz, 
der den Gegensatz zwischen der lasziven milesischen Erzählung und dem Laben 
der Ohren des Lesers mit kunstfertigem Gesumme inhaltlich faßbar macht: 

"Ich aber werde für dich in dieser milesischen Erzählung verschiedene Ge- 
schichten verbinden, und nur wenn du es nicht verschmähen solltest, einen 
ägyptischen Papyrus, der mit der Gelehrsamkeit eines Nilschreibrohres be- 
schriftet ist, zu lesen, erfreue ich vielleicht deine Ohren mit kunstfertigem 
Gemurmel!9..., 


18 Robertson; Vallette: Apul&e, S.XXI. Die weitergehende Auffassung, die Reit- 
zenstein 1912 (1968), 5. 127 und nach ihm Schlam 1992, 5. 27 vertreten haben, es 
handele sich bei dem Wort "milesisch" nur um einen Hinweis auf den Stil, nicht auch 
auf den Inhalt, scheint mir zu hypothetisch. Immerhin enthält unser Roman genü- 
gend laszive Anekdoten, um möglicherweise auch inhaltlich an die in Rom kursie- 
renden milesischen Geschichten angelehnt zu sein. 

Ich fasse permulceam als Konjunktiv Präsens und spreveris als Konjunktiv Per- 
fekt auf, die beide den Potentialis im Präsens ausdrücken. Natürlich nutzt Apuleius an 
dieser Stelle die Doppeldeutigkeit der Form des Konjunktiv Perfekt, um seine Absicht 
nicht zu deutlich zu zeigen, damit nur bereits in die philosophisch-theologische 
Theorie Eingeweihte den mystischen Hintergrund des Romans erahnen. 
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Zu III: Warum verwendet Apuleius für die Bezeichnung des Verbindens das 
Wort conserere, das in dieser Form genausogut befruchten oder anpflanzen 
heißen könnte? 

Offensichtlich ist es für die Verbindung von mehreren Texten gebräuchlich, 
ein Kompositum des Stammes serere zu verwenden, wie der bereits oben wie- 
dergegebene Vers 443 aus Ovids Tristien II zeigt: 

"Vertit Aristiden Sisenna, nec offuit illi, / historiae turpis inseruisse io- 

cos". 
Somit kann die Vermutung von Vallette20 durchaus ihre Berechtigung haben, 
das conserere bei Apuleius könne das συνυφαίνειν bei Photius, Bibl. Cod. 129, 
wiedergeben, das dieser wiederum aus der griechischen Vorlage des Romans 
übernommen haben könne. Die zunächst auffällige Verwendung eines doppel- 
deutigen Wortes scheint somit durch den Sprachgebrauch und vielleicht auch 
durch den sprachlichen Bestand in der Vorlage erklärt. 

Nicht abwegig ist allerdings auch die Annahme von Thibau2!, daß das con- 
seram beim Hörer der Anklang des Säens erhalten könne, was zu Phaidros 
276C-E passe, wo vom Säen der Worte geredet werde: 

<Sokr.:> “Οὐκ ἄρα σπουδῇ αὐτὰ Ev ὕδατι γράψει μέλανι σπείρων διὰ 
καλάμου μετὰ λόγων ἀδυνάτων μὲν αὑτοῖς λόγῳ βοηθεῖν, ἀδυνάτων δὲ 
ἱκανῶς τἀληθῆ διδάξαι. ... ἀλλὰ τοὺς μὲν ἐν γράμμασι κήπους, ὡς 
ἔοικε, παιδιᾶς χάριν σπερεῖ τε καὶ γράψει, ὅταν [δὲ] γράψτι, ἑαυτῷ τε 
ὑπομνήματα θησαυριζόμενος, εἰς τὸ λήθης γῆρας ἐὰν ἵκηται, καὶ παντὶ 
τῷ ταὐτὸν ἴχνος μετιόντι, ἡσθήσεταί τε αὐτοὺς θεωρῶν φυομένους 
ἁπαλούς... <Phaidr.:> Παγκάλην λέγεις παρὰ φαύλην παιδιάν, ὦ 
Σώκρατες, τοῦ ἐν λόγοις δυναμένου παίζειν, δικαιοσύνης τε καὶ ἄλλων 
ὧν λέγεις πέρι μυθολογοῦντα᾽"", 

“<Sokr.:> Also wird er nicht im Ernst dies ins Wasser schreiben, indem er 
mit Tinte durch das Schreibrohr sät, mit Worten, die einerseits nicht in der 
Lage sind, sich selbst durch die Rede zu helfen, und die andererseits nicht 
in der Lage sind, angemessen das Wahre zu lehren. ...sondern, wie es 
scheint, wirder die aus den Buchstaben bestehenden Gärten zur Ergötzung 
säen und schreiben, wenn er sie schreibt, indem er sich und jedem, der der- 
selben Spur nachgeht, Erinnerungen anhäuft für den Fall, daß er in das Al- 
ter der Vergeßlichkeit kommt, und er wird sich freuen, wenn er diese zart 
aufwachsen sieht... <Phaidr.:> Sokrates, du erwähnst neben einem un- 
brauchbaren das sehr schöne Spiel dessen, der in Worten spielen kann, ein 
Spiel, das über Gerechtigkeit und über die anderen Dinge, von denen du re- 
dest, in allegorischer Form spricht”. 


20 Robertson; Vallette: Apul&e, 5. ΧΥΠ. 
21 Thibau 1965, S. 94A14. 
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Versteht man die Ankündigung des conserere in diesem Sinn, spielt sie darauf 
an, daß die Metamorphosen als Lehrspiel eines Philosophen zu verstehen sind, 
der für sich und seinesgleichen, für Eingeweihte, schreibt. Man muß, wie die 
Deutung Vallettes beweist, das conserere des Prooemiums nicht unbedingt als 
Anspielung auf Platons Lehre verstehen, aber es ist möglich. Mir scheint die 
Annahme Thibaus in Anbetracht der vielen Entsprechungen zwischen dem Ro- 
man und platonischer Lehre, die auch aus dem Phaidros stammen, zutreffend 
zu sein. 


Zu IV: Worauf will Apuleius mit der Andeutung hinaus, er werde vielleicht 

die Ohren des Lesers mit kunstfertigem Geflüster laben? 

Die Verwendung der Wörter susurrus und permulcere führt uns in den Bereich 
der Religion. Schlam2? hat bereits darauf hingewiesen, daß das Verb permulcere 
neben seiner Verwendung im Prooemium auch in der Einleitung der Aristo- 
menes-Geschichte24, die wir bereits als Odyssee-Metamorphose kennengelernt 
haben, auftauche, und daß es sowohl im guten Rat, den Pan in der Geschichte 
von Amor und Psyche der Psyche gebe, als auch im Rat des Priesters an den 
ungeduldigen Lucius gegen Ende des Romans26 verwendet werde. Schlam fol- 
gert daraus zu recht, daß permulcere eine ähnliche Bedeutung wie ἐπάδειν haben 
müsse. Dieses griechische Wort deutet mit seiner Bedeutung "bezaubern, bespre- 
chen, verzaubern" eindeutig in den Bereich der Religion und der Magie. Wir sa- 
hen bereits in den Metamorphosen der Odyssee und des Aias, daß Religion und 
Magie, besonders auch die Frage des richtigen Verhaltens und der richtigen Ver- 
ehrung der Gottheit Isis, als Thema unter dem Erzählstoff verborgen liegen. Daß 
gerade in der Einleitung der Odyssee-Metamorphose sowohl das etymologisch 
mit susurrus verwandte Substantiv susurramen als auch das Verb permulcere 


22 ς 0. 8. 13f. Daß die Anspielung für den Leser nur bei mehrmaligem Lesen und 
nicht schon bei der ersten Lektüre erkennbar werden kann, ist, wie bereits dargelegt, 
kein Hinderungsgrund. 

3 Schlam 1970, 8. 479f. 

I 7,3. Übrigens wird im abschätzigen Kommentar des Begleiters des Aristomenes 
gesagt, diese Geschichte sei so wahr, wie man mit magischem Gemurmel (magico su- 
surramine!) ἀδύνατα vollbringen könne. Hier klingt in einem Wort des selben Wort- 
stammes auch das andere Stächwort aus dem Prooemium an. Mag man sich also wei- 
gern können, in der Beschreibung des Aristomenes, er habe seinen Freund Socrates 
mit Geschichten gelabt, eine Anspielung auf den religiös-magischen Bereich zu se- 
hen, so ist diese Anspielung in der abschätzigen Bewertung des Begleiters des Ari- 
stomenes unübersehbar. 

25 v 25.4. 
26 x1 213. 
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wieder vorkommen, ist zwar sicher kein Beweis, paßt aber als Indiz zu der von 
Schlam aufgestellten These?7. 

Daß susurrus manchmal in religiösem oder magischem Zusammenhang ver- 
wendet werde, hat Scobie28 in seinem Kommentar bereits eingeräumt. Er sieht 
in diesem Wort des Prooemiums einen möglichen Hinweis auf die im XI. Buch 
enthaltenen religiösen Geheimnisse. Wie wir soeben gesehen haben, ist es nicht 
nötig, die Blicke so weit schweifen zu lassen. Schon die erste Geschichte des 
Romans, die Metamorphose der Odyssee, enthält religiösen und philosophischen 
Stoff in Fülle, und im Zusammenhang mit diesem religiösen Stoff tauchen zur 
Einweisung des noch nach Signalen suchenden mysterienkundigen Lesers wie- 
derum beide in den religiösen Bereich weisenden Worte auf. 

Im Licht dieser Feststellungen erscheint die von Martin2? in Anlehnung an 
Scazzoso>" erstellte Übersetzung gut: 

".. et je vais enchanter tes oreilles bienveillants d’ une incantation pleine 
de charme ...", 
"... und ich werde deine wohlwollenden Ohren mit einer Beschwörungs- 
formel voller Zauber verzaubern ...". 
In dieser Übersetzung versucht Martin erfolgreich, die mystischen Implikatio- 
nen, die durch diese Formulierung im Prooemium angedeutet werden, zu um- 
schreiben und dem heutigen Leser greifbar zu machen. 


27 Der Index Apuleianus von Oldfather, Canter und Perry S. 318 und 435 nennt ei- 
nige andere Stellen innerhalb der Metamorphosen, an denen susurrus und permulcere 
sowie Wörter derselben Stämme verwendet sind. Es wäre eine eigene Untersuchung 
wert, ob die Verwendung dieser Wörter dort immer so harmlos erzählend ist, wie es 
zum Beispiel in HI 10,5 auf den ersten Blick scheint. Dort hat Lucius im Scheinpro- 
zeß um die angeblich Ermordeten soeben entdeckt, daß er das Opfer eines grausamen 
Scherzes und der eigenen Trunkenheit geworden ist; die Zuschauer wollen vor Lachen 
bersten, und sein Gastgeber Milo versucht, ihn zu trösten. Lucius sagt dazu: 

"Nec tamen indignationem iniuriae, quae inhaeserat altius meo pectori, ullo 

modo permulcere quivit", 

"Aber er konnte dennoch die Verärgerung über das Unrecht, die zu tief in mei- 

nem Herzen saß, auf keine Weise besänftigen". 
Hier scheint permulcere wirklich nur die Bedeutung von "besänftigen" zu haben; wir 
sollten aber nicht vergessen, daß zum einen die Gerichtsszene einen Gottesdienst 
darstellt, womit eine religiöse Nebenbedeutung bei der abschließenden Besänftigung 
des Opfers nicht auszuschließen ist, und daß zum anderen, wie wir in der Aias-Meta- 
morphose bereits gesehen haben, mit dieser Szene die vollkommene Konzentration 
des Lucius auf seine amourös-magischen Aktivitäten, die letztlich zu seiner Verwand- 
lung in einen Esel führen, vorbereitet wird. An dieser Stelle scheint jedenfalls die 
Verwendung von permulcere nur harmlos, sie ist es keineswegs. 

8 Scobie 1975, 8. 69. 
29 Martin 1970, 8. 342. 
Scazzoso, P.: Le Metamorfosi di Apuleio. Studio critico sul significato del ro- 

manzo. -Mailand 1951, S. 40. 
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Zu V: Was soll der Hinweis auf das Schreibmaterial? 

Auch der Hinweis auf das Schreibmaterial ist ein Hinweis auf die religiösen 
und philosophischen Implikationen des Romans. Martin?! übersetzt: 

".. Pourvu que tu ne d&daignes pas d’ examiner avec une grande attention 

(inspicere) un ouvrage d’inspiration €gyptienne, Ecrit avec la p@netration 

subtile (argutia) de l’Ecriture Esot£rique ...", 

".. vorausgesetzt, daß du es nicht ablehnst, mit großer Aufmerksamkeit 

ein Werk ägyptischer Inspiration intensiv zu betrachten (inspicere), das mit 

scharfsinniger Durchdringung (argutia) esoterischer Schreibart verfaßt 

ist ...". j 
Es ist überraschend, daß die Kommentare von Molt und Scobie in dieser so ex- 
poniert gelegenen Stelle nichts anderes als einen Hinweis auf das Schreibmate- 
rial sehen wollen. Molt?2 verliert in ihrem Kommentar kein Wort über den 
Sinn der Herkunftsbezeichnung niloticus, und Scobie versteht es als bloße Her- 
kunftsbezeichnung wie Martial XIV 38: 

"Dat chartis habiles calamos Memphitica tellus ...", 

"Die memphitische Erde bringt für die Blätter brauchbare Schreibrohre her- 

Vor ..."; 
er meint, das Beiwort "Aegyptia" zu "papyrus" könne als konventionelle Reve- 
renz an die Qualität des Papyrus verstanden werden?3. Diese Auffassung müssen 
wir mit Griffiths3* als unverzeihliche Naivität tadeln35. Woher sollte Apuleius 
wissen, auf welches Material sein Buch vom Verleger abgeschrieben wird? Und 
selbst wenn er gewußt hätte, daß die Kopien aus ägyptischem Papyrus bestehen 
werden: Der Hinweis auf die Herkunft der Bücherrollen aus dem für seinen Papy- 
rus bekannten Ägypten hatte sich in dem Moment, wo der Leser bis zu dieser 
Stelle gekommen war, bereits erledigt, da er das Buch ja bereits las. 

Wenn man wie wir infolge der bisherigen Untersuchung davon ausgeht, daß 
der Hinweis auf Ägypten in der Tat ein Hinweis auf die im Roman enthaltene 
ägyptische Theologie ist, erhält diese Partie einen entsprechenden Sinn, der sich 
aufgrund unserer Quellen als sehr wahrscheinlich herausstellt. Durch Plutarchs 
Schrift de Iside et Osiride wissen wir, daß sowohl der Nil als auch das Schreib- 
material Binse von den Ägyptern mit Osiris identifziert wurden: 


31 Martin 1970, 5. 342. 

2 Molt 1938, 8. 23. 

33 Scobie 1975, 5. 69; 5. auch Scobie 1969, S.31A10. 

34 Griffiths 1975, 5. 27f. 

35 Man vergleiche zu der Auffassung, daß sich hinter dem Hinweis auf Ägypten mehr 
als nur ein Hinweis auf das Schreibmaterial verbirgt, auch Grimal 1971, S. 341; 
Griffiths 1975, S. 28; Griffiths 1978, 5. 148; Tatum 1979, 5. 28, Winkler 1985, 
5. 187 und Kenney 1990, 5.9, wobei Kenney das Verdienst gebührt, dort auf den 
Zusammenhang zwischen dem Isis-Kult und der Verwandlung des Lucius in das Tier 
des Seth/Typhon hingewiesen zu haben. 
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"Οὗτοι δ᾽ εἰσὶν οἱ λέγοντες, ὥσπερ Ἕλληνες Κρόνον ἀλληγοροῦσι τὸν 
χρόνον, Ἥραν δὲ τὸν ἀέρα, γένεσιν δὲ ‘Hyaiotov τὴν εἰς πῦρ ἀέρος 
μεταβολήν, οὕτω παρ᾽ Αἰγυπτίοις Νεῖλον εἶναι τὸν "Ὄσιριν Ἴσιδι 
συνόντα τῇ γῇ ....36, 
"Diese sind es, die sagen, wie die Griechen die Zeit allegorisch als Kronos, 
die Luft als Hera, die Verwandlung derLuft in Feuer als die Geburt des He- 
phaistos deuten, so sei bei den Ägyptern Osiris der Nil, der der Isis, der 
Erde, beiwohne ...", 
"Οὐ μόνον δὲ τὸν Νεῖλον, ἀλλὰ πᾶν ὑγρὸν ἁπλῶς ᾿Οσίριδος ἀπορροὴν 
καλοῦσι, καὶ τῶν ἱερῶν ἀεὶ προπομπεύει τὸ ὑδρεῖον ἐπὶ τιμῇ τοῦ θεοῦ. 
Καὶ θρύῳ βασιλέα καὶ τὸ νότιον κλίμα τοῦ κόσμου γράφουσι, καὶ 
μεθερμηνεύεται τὸ θρύον ποτισμὸς καὶ κύησις πάντων καὶ δοκεῖ γεννη- 
τικῷ μορίῳ τὴν φύσιν ἐοικέναι"37, 
"Aber nicht nur den Nil, sondern jede Feuchtigkeit nennen sie einfach 
einen Ausfluß des Osiris, und bei einer Prozession geht der Wasserbehälter 
zur Ehrung des Gottes immer den Opfergaben voran. Und mit <dem Bild> 
der Binse?® schreiben sie den König und das feuchte Klima39 der Welt, 
und die Binse wird als Bewässerung und Schwangerschaft aller Dinge ge- 
deutet; und sie scheint in ihrer Natur dem zeugenden Glied zu gleichen". 
Wir sehen, daß sowohl der Nil als auch das an ihm wachsende Schreibrohr, die 
Binse, in der allegorischen Interpretation dieser Zeit mit Osiris in Verbindung 
gebracht werden. Bedenken wir, daß der Erzähler im Anschluß an das 
Prooemium Plutarch als seinen Ahnen mütterlicherseits nennt, müssen wir die 
Aussagen Plutarchs als gewichtige Zeugnisse für die Interpretation unseres 
Romans heranziehen, wie wir dies oben schon mehrmals taten“. Der ägypti- 


36 Piutarch; de Iside ... 363D. 

7 Plutarch; de Iside ... 365B. 
38 Griffiths 1970, S.438 zeigt die ägyptischen Schriftzeichen für König und Süden, 
die zum Teil aus dem Bild einer Binse bestehen. 

9 Feuchtes und südliches Klima sind für die Ägypter identisch, da die Feuchtigkeit 
mit der aus dem Süden kommenden Nilschwelle verbunden ist. 

Wie wir bereits bei der Frage nach dem Namen des Romans erwähnt haben, hat 
Martin 1970, 5. 343ff. das Verdienst, diese Schrift in Folge der angeblichen Ab- 
stammung des Lucius von Plutarch richtig zu einer entscheidenden Quelle für das Ver- 
ständnis des Romans erklärt zu haben. 

Fick-Michel 1991, S. 259£. macht auf zwei weitere Bedeutungen, die das Wort cala- 
mus haben kann, aufmerksam, und er folgert daraus wie wir, daß der Terminus an 
ägyptische religiöse Bräuche erinnere: Zum einen, so Fick-Michel, sei der calamus 
auch die Querflöte im Kult des Sarapis, die Met. XI 9 erscheine. Zum anderen aber sei 
er als Schreibrohr das Instrument der Offenbarung des Thot. 

In dieser zweiten Funktion kann also das Wort calamus auf Thot, der mit Hermes 
gleichgesetzt wird, hinweisen, und wir werden bei der Frage nach dem Gott des Apu- 
leius noch sehen, daß der Gedanke einiges für sich hat, daß es sich dort um Hermes in 
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sche Papyrus des Romans ist, wenn wir die bei Plutarch berichtete allegorische 
Interpretation bedenken, mit dem Wissen um das Nilrohr, um Osiris, beschrie- 
ben 

Damit aber enthält das Prooemium in dieser Formulierung einen deutlichen 
Hinweis auf die im Roman enthaltene ägyptische Theologie. Apuleius kündigt 
an, er werde, im Gegensatz zu einer üblichen milesischen Erzählung, die Ohren 
des Lesers mit kunstvoll gefaßten mystischen Erzählungen füllen, falls der Leser 
sich mit ägyptischer Mythologie und Theologie vertraut gemacht habe. Sco- 
bie*1 wundert sich darüber, daß das Prooemium keinerlei Entschuldigung dafür 
enthalte, daß dem Roman das belehrende, nützliche Element fehle; er versucht 
dies mitder Annahme zu erklären, daß dieses Phänomen vielleicht auf die Μιλη- 
σιακά des Aristides zurückzuführen sei. Jetzt, wo wir die scheinbare Herkunfts- 
bezeichnung für das Schreibmaterial als Hinweis auf den Osiriskult verstehen 
müssen, sind wir auf diese Hypothese nicht mehr angewiesen. Der eingeweihte 
Leser wird, so die Ankündigung dieses Satzes des Prooemiums, seinen Nutzen 
im Wiedererkennen theologischer Auffassung im Gewand lasziver Geschichten 
haben. Wir haben in den Metamorphosen der Odyssee und des Aias bereits den 
Isiskult hinter der jeweiligen Geschichte erahnt; da vieles an diesem und dem 
verwandten Osiriskult uns heute unbekannt ist, können wir schwer entscheiden, 
wieweit die anderen Episoden, die in den Roman bis zur Verwandlung des 
Lucius in einen Esel eingestreut sind, ebenfalls im Licht dieser Religion zu deu- 
ten sind. Wir sollten aber nach dem bisher Festgestellten die Bedeutung der 
Kulte für die Gestaltung derjenigen Teile des Romans, die als Handlung durch 
die griechische Vorlage nicht vorgegeben sind, nicht unterschätzen. 


Zu VI: Ist die Doppelung figuras fortunasque nicht überflüssig? 

Die Doppelung figuras fortunasque ist sinnvoll. Vordergründig beziehen beide 
Worte sich auf die Veränderungen, die sich an einzelnen Personen im Roman 
vollziehen. Wir müssen jedoch hierzu anmerken, daß zwar einige Personen im 
Roman verwandelt werden, daß wir allerdings bei der Auseinandersetzung mit der 
Frage nach dem Titel des Romans gesehen haben, daß diese Verwandlungen in 
aller Regel nicht im Zentrum der Erzählung stehen. Hinzu kommt, daß die 
Rückverwandlung, von der in diesem Satz ebenfalls die Rede ist, 

"in se rursum mutuo nexu refectas ..." 
oft nicht erzählt wird, obwohl Apuleius sie ankündigt: Pamphile wird zum Uhu, 
aber von ihrer Rückverwandlung erfahren wir nichts. Ebenso wird der Alte VIII 
20ff. zum Drachen, aber seine Rückverwandlung wird nicht mehr erzählt. 


der Gestalt des Hermes Trismegistos handelt. Somit haben wir in der Erwähnung des 
Schreibmaterials einen Hinweis sowohl auf den von Apuleius im XI. Buch explizit 
vorgestellten Bereich der Mysterien um Isis und Osiris als auch möglicherweise auf 
hermetisches Schrifttum. 

41 Scobie 1975, 8. 65. 
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Die fortuna, das Schicksal der Menschen aber, erfährt in diesem Roman oft 
eine Wandlung, und oft erfolgt danach auch eine Rückverwandlung. Tatum*#2 
weist richtig darauf hin, daß in den drei Geschichten, die bis zur Verwandlung 
des Lucius in einen Esel stattfinden, jeweils zuerst eine bedrohliche Situation 
vorliege, die eine scheinbar glückliche Lösung finde, dann aber doch in der Kata- 
strophe ende. 

Aristomenes findet seinen Freund Socrates in furchtbarer Verfassung. Bei ih- 
rem gemeinsamen Fluchtversuch sieht Aristomenes, daß Socrates, mit dem er 
allein in einer Kammer einer Herberge liegt, von der Hexe Meroe nachts ermor- 
det wird. Aristomenes fürchtet, daß er für diesen Mord verurteilt wird, da die He- 
xen keinerlei Spuren ihres Eindringens hinterlassen haben. Als er sich das Leben 
nehmen will, erwacht Socrates und scheint wohlauf. Kurze Zeit später aber, als 
Socrates und Aristomenes gemeinsam ein Stück Wegs gegangen und allein an 
einem Fluß sind, stirbt Socrates an den Folgen der Handlungen der Hexe. Ari- 
stomenes muß fliehen, da er den Mordverdacht fürchtet*3. 

Thelyphron hat eine Totenwache mit der Aufgabe übernommen, daß die Lei- 
che nicht von Hexen verstümmelt werden darf. Er haftet mit seinem Körper für 
eventuelle Verstümmelungen des Leichnams. Infolge eines Zaubers schläft er 
ein, findet aber am nächsten Morgen die Leiche unverstümmelt. Die Rettung 
entpuppt sich als scheinbar, da er im weiteren Verlauf des Tages vom Toten, der 
kurzfristig von einem ägyptischen Priester nochmals ins Leben gerufen worden 
ist, erfahren muß, daß er selbst von den Hexen verstümmelt wurde, die seine 
Ohren und seine Nase durch Wachsattrappen ersetzt haben. 

Lucius hat im Vollrausch nachts vermeintliche Räuber niedergestochen. Am 
nächsten Morgen tritt ein, was er fürchtet: Man macht ihm als Fremdem den 
Prozeß wegen Mordes. Im entscheidenden Augenblick entpuppt sich der Prozeß 
allerdings als Gottesdienst des Gottes Risus und als Riesenspaß auf Kosten des 
Lucius. Dieser ist daraufhin zwar verbittert, aber von der Lebensgefahr befreit. 
Er zieht sich aus dem gesellschaftlichen Leben zurück und stürzt sich in 
amouröse Abenteuer, um Erfahrungen im Reich der Magie zu sammeln. Infolge 
dieser Aktivitäten wird er in einen Esel verwandelt, den noch in derselben Nacht 
Räuber stehlen, wodurch vielfältige Gefahren für sein Leben und seine Gesund- 
heit entstehen. 

Zwei dieser drei Episoden sind uns bereits bekannt; wir wissen, daß es sich 
bei ihnen um Verwandlungen auch auf literarischer Ebene handelt. Socrates wird 
zuerst zu Odysseus, verwandelt sich danach aber in Socrates zurück, da er den 
Verlockungen seiner Kalypso, der Hexe Meroe, erlegen ist. Sein Verderben rührt 
daher, daß er im Gegensatz zu seinem platonischen Namensvetter in einer 


42 Tatum 1969, 5. 496. 
Tatum 1969, S. 499 wertet diese Episode nicht zu unrecht als Ausdehnung des es- 
sentiellen Themas figuras fortunasque aus dem Prooemium. 
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falschen Auffassung über die Liebe stehengeblieben ist. Apuleius umschreibt 
diesen Sachverhalt dadurch, daß er seinen Socrates versuchen läßt, den Fluß zu 
überschreiten, vor dem den platonischen Sokrates dessen δαιμόνιον warnte, und 
dieses Unternehmen läßt die Irrfahrten des apuleischen Socrates im Gegensatz zu 
den Irrfahrten des Odysseus, in den er durch die literarische Anspielung verwan- 
delt war, tödlich enden“. Damit verwandelt der Socrates des Apuleius sich zu- 
erstin Odysseus, und die Rückverwandlung erfolgt, indem gleichzeitig eine ent- 
liehene Verbindung zum Phaidros des Platon hergestellt wird. Dies paßt zum 
zweiten Teil der Ankündigung von Verwandlungen: 
"ων in se rursum mutuo nexu refectas...", 

da mutuus nicht nur wechselseitig, sondern auch geborgt bedeuten kann“. 
Socrates wurde durch literarische Anspielung in Odysseus verwandelt und durch 
die aus dem Phaidros entliehene Verbindung in sich selbst zurückverwandelt. 

In der Aias-Metamorphose liegt der Sachverhalt ähnlich. Lucius wird durch 
sein Verhalten in ein Abbild des Aias verwandelt; aus einem Menschen, der in- 
folge seiner Trunkenheit nicht mehr Herr seiner selbst ist, wird eine tragische 
Gestalt. Seine Rückverwandlung ist damit verbunden, daß er infolge seiner 
Dummheit zum Spott der Stadt wird und sich daraufhin in das Reich der Sinne 
und der Magie begibt. Dort wirder dann zu dem Tier, das des Lucius Dummheit 
und Lüsternheit verkörpert: zum Esel. Wir kennen die Anleihen, die Apuleius 
während dieser Rückverwandlung bei Platons Phaidon und bei dessen Timaios 
sowie bei der ägyptischen Theologie macht, wir brauchen sie hier nicht noch- 
mals durchzugehen“®. 

Auch die dritte literarische Metamorphose ist, um kurz vorzugreifen, so auf- 
gebaut. Apuleius verwandelt den frommen und gut ausgebildeten Stiefsohn in 


44 5, 0. 5. 131. 
45 Molt 1938, S.24 und Scobie 1975, S. 71 verstehen mutuus hier als wechselsei- 
tig. Sie ziehen dafür als Belege Met. IN 18,2; de Mundo V 1 und de Platone I 7,194 
heran. Allerdings kann Met IH 18,1f.: 
"Tunc decantatis spirantibus fibris litat vario latice, nunc rore fontano, nunc 
lacte vaccino, nunc melle montano, litat et mulsa. Sic illos capillos in mutuos 
nexus obditos atque nodatos cum multis odoribus dat vivis carbonibus adolen- 
dos", 
"Nachdem sie dann die dampfenden Eingeweide verzaubert hat, opfert sie mit 
unterschiedlicher Flüssigkeit, jetzt mit Quellwasser, jetzt mit Kuhmilch, jetzt 
mit Berghonig, sie opfert auch mit Honigwasser. So gibt sie die Haare, die sie 
in entliehene Verknüpfungen verstrickt und verknotet hat, mit vielen Geruchs- 
stoffen den feurigen Kohlen zum Verbrennen", 
durchaus auch als Beleg für die Verwendung des Wortes mutuus als "geborgt" verstan- 
den werden, da die Haare bei dieser Zauberhandlung nicht nur miteinander verknotet, 
sondern durch die magischen Beigaben in einen von diesen geborgten magischen Zu- 
sammenhang geraten sind. 
46 ς 0. 5. 36ff. 


Das Prooemium 77 


ein Abbild des Hippolytos, läßt ihn wie diesen in die Gefahr geraten, unschuldig 
hingerichtet zu werden, und für die Rückverwandlung bedient er sich der Gestalt 
eines klugen Arztes, der der fortuna zu einem, wie Apuleius an dieser Stelle 
sagt, der göttlichen Vorsehung würdigen Ende verhilft. Die Idee der göttlichen 
Vorsehung aber hat Apuleius nachweislich aus dem Timaios Platons übernom- 
men, und bei der Gestaltung des Endes der literarischen Metamorphose mit die- 
sem platonischen Element verwendet er zudem die Auffassung von einer zweifa- 
chen Fortuna, die im XI. Buch als isiastisches Element wieder erscheinen wird. 
Wir sehen wiederum die Anleihen bei Platon und bei derägyptischen Theologie, 
die die Rückverwandlung vom literarischen Abbild zur Romanfigur begleiten. 
Mit dieser letzten Metamorphose wird uns bewußt, daß die Verwandlung der 
Fortuna ihrerseits ein eigenes Thema des Romans ist. Apuleius kennt, wie das 
ΧΙ. Buch ausweist, eine wütende und eine sehende Fortuna: 
"Multis et variis exanclatis laboribus magnisque Fortunae tempestatibus et 
maximis actus procellis ad portum Quietis et aram Misericordiae tandem, 
Luci, venisti. Nec tibi natales ac ne dignitas quidem, vel ipsa, qua flores, 
usquam doctrina profuit, sed lubrico virentis aetatulae ad serviles delapsus 
voluptates curiositatis inprosperae sinistrum praemium reportasti. Sed ut- 
cumque Fortunae caecitas, dum te pessimis periculis discruciat, ad religio- 
sam istam beatitudinem inprovida produxit malitia. Eat nunc et summo 
furore saeviat et crudelitati suae materiem quaerat aliam; nam in eos, 
quorum sibi vitas in servitium deae nostrae maiestas vindicavit, non habet 
locum casus infestus. Quid latrones, quid ferae, quid servitium, quid asper- 
rimorum itinerum ambages reciprocae, quid metus mortis cotidianae nefa- 
riae Fortunae profuit? In tutelam iam receptus es Fortunae, sed videntis, 
quae suae lucis splendore ceteros etiam deos illuminat" (Met. ΧΙ 15, 14), 
"Lucius, nachdem du viele und verschiedene Gefahren ertragen hast und von 
großen Stürmen und größten Unwettern der Fortuna gejagt worden bist, 
kamst du schließlich zum Hafen der Ruhe und zum Altar des Mitleids. Und 
weder nützte dir deine Herkunft, noch deine Würde, noch deine Gelehrtheit, 
in der du bedeutend bist, sondern du trugst den üblen Lohn falscher Neugier 
davon, nachdem du durch die Haltlosigkeit des blühenden Alters zu sklavi- 
schen Lüsten abgeglitten warst. Aber wie auch immer, die Blindheit der 
Fortuna brachte dich mit unbedachter Schlechtigkeit zu dieser religösen 
Glückseligkeit, während sie dich mit den schlimmsten Gefahren quälte. 
Jetzt soll sie gehen und mit übergroßer Raserei wüten und für ihre Grau- 
samkeit anderes Material suchen; gegen diejenigen nämlich, deren Leben 
die Majestät unserer Göttin für den Dienst rettete, hat der feindliche Zufall 
keinen Angriffspunkt. Was nützten der verbrecherischen Fortuna die Räu- 
ber, was die wilden Tiere, was die Sklaverei, was die hin und her gehenden 
Irrwege schlimmster Reisen, was die tägliche Furcht vor dem Tod? Du bist 
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bereits in den Schutz der Fortuna aufgenommen, aber der sehenden Fortu- 

na, die mit dem Glanz ihres Lichtes auch die übrigen Götter erleuchtet". 
Da diese zweifache Fortuna, wie die Auseinandersetzung mit der Metamorphose 
des Hippolytos zeigen wird*7, mit der philosophisch-theologischen Idee eines 
einzigen Schöpfergottes und Weltenherrschers zusammenhängt, enthält die An- 
kündigung des Prooemiums, die fortuna von Menschen werde verwandelt und 
unter entlehnter Verbindung zurückverwandelt, eine philosophisch-theologische 
Komponente#8. Wir sehen, der Zusatz fortunasque zu dem Wort figuras ist nö- 


tig. 


Zu VII: Imago scheint ein unpassendes Wort zu sein. Bei einer Verwandlung 

wird ein Mensch nicht in ein Bild, sondern in eine neue Gestalt verwandelt. 

Wir haben bei der Frage nach dem Zusatz fortunasque bereits gesehen, daß 
Socrates, Lucius und der Stiefsohn sich in Abbilder literarischer Gestalten ver- 
wandeln. Die Ankündigung des Prooemiums, Menschen und Schicksale würden 
in andere Abbilder verwandelt, findet hierin ihre Entsprechung®. 


Zu VIII: Die Umschreibung für Griechenland ist mehr als geschraubt. 

und IX: Der Hinweis darauf, daß diese griechischen Regionen glücklich und 

zudem in glücklicheren Büchern auf ewig gegründet seien, scheint fürden 

Roman irrelevant. 

Apuleius nennt nicht die Orte selbst, sondern mehr oder weniger nahe bei ih- 
nen gelegene Örlichkeiten, weil er auf die Unterweisung des Erzählers und sei- 
ner selbst in den Kulten, die mit diesen Orten verbunden sind, hinweisen will. 
Die Bücher, die glücklicher als diese Orte sind und in denen diese Orte auf ewig 
gegründet liegen, sind die Kultbücher, in denen die Geheimnisse der Mysterien 
aufgezeichnet waren. 

Die Kommentare von Molt50 und ScobieS! schweigen vornehm zu der 
Frage, warum Apuleius so geschraubte Umschreibungen für die Städte Athen, 


AT 5, u. S. 1098. 
48 Tatum 1979, 5. 32 sieht den Hinweis im Wort fortuna auf die sehende Fortuna der 
Isis-Tyche des XI. Buches. Scobie 1975, 5. 70, der in dem Zusatz fortunasque nur 
einen Hinweis auf die Veränderung von "sors ac condicio" sehen will, greift zu kurz. 
Dabei hätte er, der sich ebda 5. 65 anhand eines Vergleiches der Bemerkungen bei 
Photios und des Prooemiums der Metamorphosen mit der Frage auseinandersetzt, ob 
die griechische Vorlage ebenfalls ein Vorwort hatte, darauf aufmerksam werden kön- 
nen, daß bei Photios eben nicht von der fortuna der Menschen und ihrer Verwand- 
lung, sondern nur von der Verwandlung von Menschen, ἀνθρώπων μεταμορφώσεις, 
als Inhalt des griechischen Romans berichtet wird. 

9 Das muß keineswegs heißen, daß die drei literarischen Metamorphosen die allei- 
u Antwort auf diese Ankündigung sind. 
50 Molt 1938, 5. 24. 
51 Scobie 1975, 8. 72. 
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Korinth und Sparta verwendet; auch die Tatsache, daß gleich drei Städte als 
Heimat angegeben werden, ist ihnen keine Bemerkung wert>2. Genau genom- 
men, werden nicht die Städte, sondern Landschaften ihrer Umgebung genannt: 
der Gebirgszug Hymettos östlich von Athen, die Landenge zwischen Griechen- 
land und der Peloponnes bei Korinth und die südlichste Landzunge der Pelopon- - 
nes, ca 80 km Luftlinie südlich von Sparta93. Dem Prooemium zufolge sind 
diese Regionen glücklich und in glücklicheren Büchern auf ewig gegründet. Das 
Wort "glücklich" erklären die Kommentare>* als Umschreibung für "fruchtbar" 
oder "reich", die "glücklicheren" Bücher werden von ihnen als an erwähnenswer- 
ten Dingen reichere aufgefaßt. Schon diese Erklärung kann nicht ganz überzeu- 
gen. Der Hymettos lieferte berühmten Honig, aber ist ein Gebirgszug deswegen 
reich? Hier mag allerdings die Bezeichnung fruchtbar in Anbetracht des Honigs 
angemessen sein. Der Isthmos ist unfruchtbares, felsiges Gebiet, das allerdings 
durch die Schiffahrt reich war. Kap Tainaron aber ist weder reich noch fruchtbar, 
hier muß felix eine andere Bedeutung haben. Hinzu kommen die Fragen, wie 
diese Landstriche die alte Familie des Lucius darstellen sollen, bei der er in den 
ersten Dienst jahren der Kindheit die attische Sprache gelernt hat, und wie er in 


52 Martin 1970, S. 341 bemerkt in Anlehnung an Vallette, dies seien reichlich Va- 
terländer für einen einzigen Menschen. Tatsächlich geht es nicht an, wie v. d. Vliet 
1897, S.80 zu vereinfachen, diese Formulierung stehe als "Athen, Korinth und 
Sparta für ganz Hellas". Was sollte unter diesen Umständen die Aufzählung von mehr 
oder weniger benachbarten Regionen? Wir müssen schon dabei bleiben, daß hier drei 
recht genau umschriebene Gegenden genannt werden, die eine Erklärung für ihre Ver- 
wendung von uns verlangen. 
Wir finden in dieser Herkunftsbeschreibung ein sprachliches Problem; bei zwei 
der drei Angaben sind die Regeln der Kongnuenz nicht beachtet. 
Das OLD kennt als einzigen Beleg für die weibliche Verwendung des Wortes Isthmus 
neben unserer Stelle bei Apuleius nur Properz II 22, 1ff.: 
"Frigida tam multos placuit tibi Cyzicus annos / Tulle, Propontiaca quae fluit 
isthmos aqua / Dindymis et sacra fabricata in vite Cybebe, / raptorisque tulit 
quae via Ditis equos?" 
"Tullus, gefiel dir so viele Jahre das kalte Kyzikos, das als Landenge vom Was- 
ser der Propontis naß ist, und die dindymische Kybele, die in heiligem Holz 
hergestellt ist, und der Weg, der die Pferde des Räubers Pluto trug?" 
Wie wir sehen, kann hier isthmos als Prädikativ übersetzt werden. Wenn man dies 
tut, sind isthmos und quae nicht mehr aufeinander bezogen; die Stelle ist dann kein 
Beleg mehr für isthmos als weibliches Wort. 
Hymettus als weibliches Wort ist nirgends überliefert; Kühner / Holzweissig, Aus- 
führliche Grammatik der lateinischen Sprache, Erster Teil: Elementar-, Formen- und 
Wortlehre. 2. Auflage -Hannover 1912; unveränd. Nachdr. -Darmstadt 1989; S. 261 
erwähnt eigens unsere Stelle als einzigen Beleg für die feminine Verwendung des 
Wortes. 
Erklären kann ich die Inkongruenz nicht; die Kommentare schweigen zu diesem Pro- 
blem. 
54 Molt 1938, 8. 25 und Scobie 1975, 8. 72. 
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den einsamen Gebieten des Hymettos und des Tainaron die Sprache erlemt haben 
soll. 

MartinS3 hat vehement die These vertreten, daß alle drei Umschreibungen auf 
Kulte hindeuten, die mit dem Isis- und Osiris-Kult in eins gesetzt wurden. Ko- 
rinth habe, legt er dar, ein Isisheiligtum, die Nennung Attikas könne auf Eleusis- 
deuten, dessen Mysterien möglicherweise isiastischen Ursprung hätten, und 
Sparta habe die Dionysos-Mysterien. Dionysos aber werde laut Plutarch56 mit 
Osiris gleichgesetzt. Martin zieht als Stütze der These den Hinweis des Apuleius 
auf die Bücher heran, in denen diese Schollen auf ewig gegründet liegen sollen. 
Hinzu kommt, daß er die prima stipendia pueritiae, die ersten Dienstjahre der 
Kindheit, unter Hinweis auf Met. XI 15,5, wo der Isis-Priester von der sancta 
militia, dem heiligen Kriegsdienst der Göttin Isis spricht, als Noviziat in den er- 
sten Mysterien versteht>7. 

Der Gedanke Martins ist bestechend, auch wenn er nicht in allen Teilen über- 
nommen werden kann. Daß es sich um Anspielungen auf Kulte handelt, halte 
ich in Anbetracht der bisher schon gesehenen Affinitäten des Romans zu Myste- 
rien für mehr als nur wahrscheinlich; schon die Tatsache, daß Korinth der 
Schauplatz der Einweihung des Lucius in die Isis-Mysterien ist, wie das XI. 
Buch des Romans zeigt, läßt uns bei der Nennung Korinths an die Isis-Religion 
denken>®. Hinzu kommt, daß der Erzähler Lucius in mehrere Mysterienkulte 
eingeweiht ist, wie die Rede der Photis kurz vor der Verwandlung des Lucius 
zeigt: 

"Sed melius de te doctrinaque tua praesumo, qui praeter generosam nata- 
lium dignitatem praeter sublime ingenium sacris pluribus initiatus 
profecto nosti sanctam silentii fidem"S9, 

"Aber ich nehme Besseres von dir und deiner Gelehrsamkeit an, der du zu- 
sätzlich zu der ererbten Würde der Vorfahren, zusätzlich zu deinem feinsin- 
nigen Geist in mehrere Geheimkulte eingeweiht bist und sicher die heilige 
Verpflichtung des Schweigens kennst". 


55 Martin 1970, 5. 342f. Auf die Gleichsetzung von Dionysos mit Osiris weist Zu- 
vor Cumont 1931, 5. 71 hin. 
56 Plutarch; de Iside et Osiride 364Dff. 

7 Reitzenstein 1927<a>, S. 20 ist Martin in der Betonung, daß der Mysteriendienst 
als heiliger Kriegsdienst verstanden werde, mit der Formulierung vorausgegangen, 
die Mysten hätten sich "... wie es hier, in andern Mysterien, auf welche schon Livius 
Bezug nimmt, und im Mithraskult heißt, zu dem heiligen Kriegsdienst gemeldet". 

Mazzarino 1950, S. 152 nımmt an, daß das Heiligtum der Isis in Korinth der 
Grund war, warum Apuleius die in der griechischen Vorlage gegebene Reiseroute nach 
Thessaloniki änderte und Lucius in Korinth zurückverwandelt werden ließ. Die Ein- 
weihung als Isis-Myste habe, so Mazzarino, in Thessaloniki nicht erfolgen können, 
daherhabe Apuleius die Route des Lucius nach Korinth geführt. 

59 Met. II 15,4. 
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Es ist also nicht abwegig, daß er im Prooemium auf diese seine ersten Kontakte 
mit Mysterien kurz zu sprechen gekommen sein soll. 

Nicht so einfach ist die Sache bei Tainaron und beim Hymettos. Die von 
Martin zu recht erwähnte Gleichsetzung des Dionysos mit Osiris kann uns bei 
der Nennung Spartas an dessen große Dionysien denken lassen, aber es stört, daß 
Kap Tainaron so weit von Sparta entfernt liegt. Ist hier vielleicht von Relevanz, 
daß Tainaron als einer der bekanntesten Eingänge zu Unterwelt galt? Plutarch 
erwähnt, daß die Gleichsetzung des Dionysos mit Osiris unter anderem darauf 
beruht, daß Dionysos von Titanen zerrissen wurde: 

""QuoAoyei δὲ καὶ τὰ Τιτανικὰ καὶ Νυκτέλια τοῖς λεγομένοις Ὀσίριδος 
διασπασμοῖς καὶ ταῖς ἀναβιώσεσι καὶ παλιγγενεσίαις ὁμοίως δὲ καὶ 
περὶ τὰς ταφάς" 61, 

"Es passen aber auch die Geschichten um die Titanen und die Nachtfeste 
des Dionysos zu den Zerreißungen des Osiris und den Wiederbelebungen 


60 Auffällig ist ferner, daß Korinth mit seinem alten, bei Homer überlieferten Namen 
Ephyra eingeführt wird. Zwar wird der Name auch im Lateinischen verwendet, doch 
normalerweise in der Dichtung, wo er sich für den Daktylus mehr eignet als Corin- 
thus. Bei Homer aber ist die Erwähnung Korinths unter diesem Namen (Il. Z 152ff.) 
mit der Geschichte des Bellerophontes verbunden. Bellerophontes seinerseits wird in 
Korinth laut Roscher, Lexikon der griechischen und römischen Mythologie I 1, 
Leipzig 1884-1886, c. 774 s. v. Bellerophon göttlich verehrt; er tritt zusammen mit 
Pegasus bei Apuleius im XI. Buch im feierlichen Umzug zu Ehren der Isis auf: 

"Vidi... et asinum pinnis adglutinatis adambulantem cuidam seni debili, ut il- 

lum quidem Bellerophontem, hunc autem diceres Pegasum, tamen rideres utrum- 

que" (ΧΙ 8,4), 

"Ich sah... auch einen Esel, der mit angeklebten Flügeln neben einem schwa- 

chen Greis herging, so daß man ihn jedenfalls Bellerophontes, den aber Pe- 

gasus hätte nennen können, über beide aber wohl gelacht hätte"; 
und mit Pegasus ist Lucius zuvor als Esel: 

"At paulo ante pinnatam Pegasi vincebas celeritatem..." (Met. VI 30,5), 

"Aber vor kurzem besiegtest du die geflügelte Geschwindigkeit des Pegasus...", 
einer seiner Reiter hingegen mit Bellerophontes verglichen worden: 

".. meum vero Bellerophontem abactorem indubitatum cruentumque percusso- 

rem criminantes, ad casas interim suas vinctum perducunt..." (Met VII 26,3), 

".. meinen Bellerophontes aber nennen sie einen zweifellosen Dieb und einen 

blutigen Mörder; sie führen ihn gebunden währenddessen zu ihren Hütten...". 
Man kann hinter diesem Zusammentreffen eine Absicht des Apuleius vermuten; man 
kann glauben, daß der in der lateinischen Prosa für Korinth ungewöhnliche Name 
Ephyra auf den mit dem korinthischen Isisfestzug verbundenen göttlichen Bellero- 
phontes und seinen Pegasus verweist. Man kann ferner vermuten, daß Pegasus in die- 
sem Festzug nicht zufällig durch einen Esel statt durch ein Pferd dargestellt wird, da 
die Indizien auf einen Zusammenhang zwischen Pegasus und der Eselsgestalt des Lu- 
cius im Roman hinweisen. Hier wissen wir aber zu wenig über die Inhalte der Myste- 
rien, um aus den Indizien eine überzeugende Beweisführung zu machen. 
61 Piutarch; de Iside et Osiride 364F. 
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und den Wiedergeburten; ähnlich auch die Erzählungen über die Bestattun- 
gen". 
Ist hier, im Tod des Dionysos, eine Verbindung zwischen den Dionysien Spartas 
und dem Eingang zur Unterwelt auf Tainaron? Beweisen können wir es nicht, 
aber unwahrscheinlich ist es nicht. 

Es gibt jedenfalls eine Verbindung zwischen Sparta und dem Roman, die mit 
Dionysos zu tun hat. Bei der Suche nach einem faktischen Fall der Verehrung 
des Gottes Risus, den wir aus der Aias-Metamorphose kennen, treffen wir laut 
Junghanns in Rom auf die Grabinschrift des Plautus; in Griechenland aber wird 
Γέλως "in ältester Zeit in Sparta verehrt, auch bei den Dionysos-Mysterien 
taucht er auf"62, Die Quellen sprudeln zwar nicht üppig, doch wissen wir, wo- 
rauf Robertson hingewiesen hat, aus Plutarch, Lykurg 25,4 und Kleomenes 9,1, 
daß in Sparta ein Tempel des Γέλως gestanden hat und daß Γέλως manchmal im 
Thiasos des Dionysos erscheint, wie Philostratos Imagines I 25,3 und Vasenbil- 
der beweisen63. Hier haben wir einen griechischen Gott, der in Sparta bezeugt 
ist, der mit Dionysos verbunden ist und der zur Erfindung des apuleischen Ro- 
mangottes Risus beigetragen haben dürfte. Wir sind auf diese Verbindung bei der 
Besprechung der Aias-Metamorphose zu sprechen gekommen. 

Beim Hymettos scheint die Lösung Martins nicht zuzutreffen. Mag man noch 
bei der Nennung Attikas an die eleusinischen Mysterien denken, so können wir 
nicht darüber hinwegsehen, daß der Hymettos auf der Eleusis entgegengesetzten 
Seite Athens liegt. Allerdings befindet sich auf dem Hymettos ein Heiligtum der 
Aphrodite6*, die für Lucius im Roman ja, wie wir bereits wissen, eine wichtige 
Rolle als Venus Vulgaris und als Venus Caelestis spielen wird. Wieder können 
wir nicht sicher sein, daß diese Anspielung richtig gedeutet ist, aber das liegt an 
der Natur der Sache. Dichtung, die für Eingeweihte geschrieben ist, können wir 
nur noch zum Teil entschlüsseln, da uns nur noch ein Teil ihrer Glaubensinhalte 
greifbar ist. Wir wissen aber aus der pseudoplutarchischen Schrift de Homero, 
die wir schon bei der Frage nach dem Titel des Romans heranziehen mußten, daß 
der Transport mystischen Wissens in fiktionalen Texten zur literarischen Praxis 
dieser Zeit gehörte65. 

Mir jedenfalls scheint im Lichte der Tatsache, daß scheinbar belanglose 
Episoden des Romans sich als Gestaltungen platonischer Philosophie und 
isiastischer Theologie herausgestellt haben, die Annahme wahrscheinlich, daß 
die dunklen Umschreibungen der Städte an so herausgehobener Stelle auf einen 
mystischen Zusammenhang deuten. Unter dieser Prämisse wird die Dunkelheit 


62 Junghanns 1932, 5. 132422. 

3 Robertson 1919, S. 114. 

64 vgl. Zschietzschmann, W. in: Der kleine Pauly 2, DTV 1979, c. 1268, s. v. Hy- 
mettos. 

65 5. 0. S.55A38. 
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der Andeutungen verständlich; unter dieser Prämisse entpuppen sich die glückli- 
chen Orte als segenspendende Kultorte und die segensreichen Bücher als Kultbü- 
cher; unter dieser Prämisse verstehen wir die Familie, wo Lucius in den ersten 
Dienstjahren seiner Kindheit die griechische Sprache lernte, als Kultgemein- 
schaft der Mysten®®, 

Ein weiteres Indiz ist die Bezeichnung der Sprache, die Lucius gelernt haben 
will. Atthis67 kann attisch bedeuten. Wir können also den Satz so verstehen, 
daß Lucius auf dem Hymettos, am Isthmus von Korinth und auf Kap Tainaron 
die attische Sprache gelernt haben soll. Dann tritt allerdings neben die soeben 
bereits erwähnten Schwierigkeiten, daß die Orte als Familienbezeichnung unge- 
wöhnlich und daß ländliche Bezirke zum Erlernen einer Sprache unergiebig sind, 
die Schwierigkeit, daß zwei der drei angegebenen Orte, nämlich Korinth und 
Sparta, dorisch und nicht attisch sprechen. Zwar wird das Wort atthis als Be- 
zeichnung für die Hochsprache der Attizisten verwendet, doch sind die beiden do- 


66 Weitere Hinweise liegen in der Verwendung der Wörter "felix" und "gleba". Fick- 
Michel 1991, S. 262 weist darauf hin, daß "felix" in Met. XI 11,3, 16,4, 16,7, 21,8 
und 29,5 im Zusammenhang mit der Weihe verwendet werde. Dies führe dazu, so Fick- 
Michel richtig, felicitas und initiatio zu verbinden. Ebenso weist laut Fick-Michel 
"gleba" auf die Einweihung; das Wort werde drei Mal verwendet, nämlich VI 2,5, IX 
8,4 und ΧΙ 2,1, und jedesmal erfolge die Verwendung in mystischem Zusammenhang. 
7 Es ist aufgrund der Handschriftenlage zweifelhaft, ob Apuleius attidem oder atthi- 
dem geschrieben hat. Die älteste Handschrift F hat atidem, das th wird in den jünge- 
ren, von F abhängigen Handschriften sowie von den modernen Editoren wegen der 
ansonsten üblichen Rechtschreibung hinzugefügt. Apuleius verwendet, wie der Index 
von Oldfather, Canter und Perry, 5. 41 ausweist, attis nur noch ein oder zwei weitere 
Male: Met. IV 26,9 und Met. VIII 25,3, wobei der letzte Beleg nur eine äußerst wahr- 
scheinliche Konjektur, nicht aber eine vorhandene Überlieferung ist. In den beiden 
letzten Fällen bezieht attis sich allerdings auf die phrygische Gottheit Attis, niemals 
außer in Met. I 1,4 kann attis bei Apuleius "attisch", geschweige denn "griechisch" 
heißen. 
Der Gedanke läge nahe, daß das fehlende h kein Abschreibfehler der Überlieferung 
und auch kein Rechtschreibfehler des Apuleius sein könnte, sondern daß er mit der 
Bezeichnung lingua attis auf den Kult dieser Gottheit hindeuten wollte. Dafür sprä- 
che, daß es sich bei Αἰ wie bei Osiris um die Zerreißung und, falls Cumont inREH 
2, c. 2249 s. v. Attis in seiner Interpretation von Plutarchs de Iside et Osiride 378EF 
als Hinweis auf Attis nicht irrt, um die Wiederauferstehung eines Gottes handelt. 
Bousset 1907, 5. 184ff. hält den Mythos um Attis gar für identisch mit dem Schöp- 
fungsmythos des Poimandres aus dem Corpus Hermeticum. In diesem Corpus finden 
sich, wie wir noch sehen werden, zahlreiche Elemente, die tatsächlich zu der An- 
nahme führen, daß Apuleius hermetisches Gedankengut gekannt und im Roman ver- 
arbeitet hat. Es läge also nahe, Boussets These zu übernehmen und hier einen Hin- 
weis auf des Apuleius Kenntnis und literarische Gestaltung eines Kultes um Attis zu 
vermuten. Gegen diese Auffassung spricht aber zum einen die abwertende Art und 
Weise, wie Apuleius die Priester der Kybele im VIII. Buch als Lustknaben und Diebe 
vorstellt, zum anderen die Frage, was die Sprache des Attis, die lingua attis, eigent- 
lich sein soll. Daher halte ich sie für wohl nicht zutreffend. 
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risch sprechenden Orte Korinth und Sparta nicht gerade der kulturelle Mittel- 
punkt der griechischen Welt, wo diese Sprache zu erlernen gewesen wäre. Die 
Stelle ist also wörtlich kaum zu verstehen. 

Atthis kann aber auch anders aufgefaßt werden. Atthis ist der attische Vogel, 
die Nachtigall und die Schwalbe. Diese stehen für Prokne und Philomela, zwei 
athenische Königstöchter. Prokne hat durch einen von Philomela als Botschaft 
gewebten und ihr zugespielten Teppich erfahren, daß ihr Mann Tereus ihre 
Schwester Philomela vergewaltigt und ihr danach die Zunge herausgeschnitten 
und sie eingesperrt hat, damit seine Tat geheim blieb. Sie befreit daraufhin wäh- 
rend eines Dionysosfestes Philomela, kehrt mit ihr in ihren Palast zurück, tötet 
ihren Sohn Itys und setzt ihn als Rache ihrem Mann, seinem Vater, zur Speise 
vor. Nach dem Mahl offenbart sie ihrem Mann ihre Tat. Während er sie und Phi- 
lomela verfolgt, werden alle drei in Vögel verwandelt: Prokne in eine Nachti- 
gall, Philomela in eine Schwalbe, Tereus in einen Wiedehopf. Schon in der an- 
tiken Überlieferung ist unsicher, wer zur Schwalbe und wer zur Nachtigall 
wurde; so kann atthis für jeden der beiden Vögel stehen: 

".. sic ubi multisona fervet sacer Atthide lucus, / inproba Cecropias offen- 
dit pica querelas"e®8, 

".. so belästigt der verbrecherische Specht die kekropischen Klagen, wo 
der heilige Hain durch die vielstimmige Atthis erglüht". 

"Hibernos peterent solito cum more recessus / Atthides, in nidis una 
remansit avis. / Deprendere - nefas - ad’ tempora verna reversae / et profu- 
gam volucres diripuere suae. / Sero dedit poenas: discerpi noxia mater / de- 
buerat, sed tunc cum laceravit Ityn"69, 

"Als die Atthiden nach üblicher Sitte die Winterlager aufsuchten, blieb ein 
Vogel im Nest zurück. O Schande, als die Vögel zum Frühjahr zurückkehr- 
ten, ergriffen und zerrissen sie den Flüchtling. Spät leistete sie Buße; es 
hätte sich gehört, daß die Mutter zerrissen wurde, aber damals, als sie Itys 
zerriß". 

Wenn wir die lingua atthis nicht als die attische Sprache, sondern als die zum 
Vogel atthis gehörende Sprache auffassen, geraten wir somit in einen Bereich, 
der zweifach an den Dunstkreis der Mythen um Osiris grenzt: 

a) Philomela wird während eines Dionysosfestes befreit; und wir haben be- 
reits die Interpretation Plutarchs, die Dionysos und Osiris in eins setzt, kennen- 
gelernt. Itys wird wie Dionysos und Osiris zerrissen. Außerdem vewandelt sich, 
worauf Hopfner’® unter Hinweis auf Plutarch de Iside 357C und Minucius 
Felix, Octav. 22,2 hinweist, Isis auf der Suche nach Osiris in Byblos in eine 


68 Martial I 53,9[. Der Hinweis auf das Gedicht stammt aus Molt 1938, 5.25. 
69 Martial V 67. Der Hinweis auf das Gedicht stammt aus Molt 1938, 5.25. 
0 Hopfner 1940, S. 53. 
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Schwalbe, die die Säule, in der Osiris ist, umfliegt. Isis war also eine Zeit lang 
derselbe Vogel wie die Atthis Philomela, eine Schwalbe?1. 

b) Hinzu kommt, daß wir lingua atthis wörtlich als philomelische Zunge 
übersetzen können: 50, wie Philomela durch das Herausreißen der Zunge am 
Sprechen gehindert war und durch eine Geheimbotschaft in Bildsprache ihre 
Schwester benachrichtigen mußte, so ist der Myste durch den Schweigeeid am 
Sprechen gehindert; ihm steht aber die Möglichkeit offen, Glaubensinhalte in 
verschlüsselter Form in der Dichtung zu gestalten, um andere Eingeweihte zu 
weiterer geistiger Auseinandersetzung mit ihnen anzuregen. Diese Art der Dich- 
tung hat der Erzähler der Metamorphosen meines Erachtens an den drei Kultorten 
während seiner ersten Ausbildung in seiner Jugend gelernt, darauf spielt er mit 
der Umschreibung linguam atthidem merui an. 

Die Umschreibung der Herkunftsangabe des Erzählers müßte, wenn unsere 
Entschlüsselungsversuche stimmen, also lauten: "Meine alte Familie sind die 
<mit dem Isiskult verwandten> Kulte der Venus auf dem Hymettos in Attika, 
des Bellerophontes am Isthmos von Korinth und des zerrissenen Dionysos auf 
dem spartanischen Kap Tainaron, glückliche Gebiete, die auf ewig in noch seli- 
ger machenden Kultbüchern gegründet sind. Dort erlernte ich in den ersten Ein- 
weihungsgraden meiner Jugend die geheime Sprache <der Mysten>." 


Zu X: Inwiefern ist Apuleius oder sein Ich-Erzähler unerfahren in Studien / 

Mühen der Quiriten? 

und XI: Daß Apuleius sehr wohl Latein kann, wissen wir. Die captatio 

benevolentiae ist hier, wenn man sie wörtlich nimmt, falsch und plump. 

Wieder sind es die geschraubten Umschreibungen des Apuleius, die uns 
stocken lassen. Wir wundern uns darüber, was die studia der Quiriten sein sol- 
len, und wir fragen uns, wo das Latein des Apuleius so schlecht ist, daß Apu- 
leius deswegen um die Verzeihung des Lesers bitten mußte?2. Die Kommentare 
verstehen studia als literarische Wissenschaft, und die Entschuldigung erregt bei 
ihnen keinen Anstoß’; Scobie erklärt sie in Anlehnung an Janson schlechthin 
als topisch. 


71 Inder genuin ägyptischen Überlieferung ist die Weihe oder der Falke der Klagevo- 
gel. Hopfner 1940, 5. 67f. führt die Einführung der Schwalbe an seiner Stelle in der 
griechischen Fassung der Isissage auf den Einfluß der Sage von Tereus, Prokne, Phi- 
lomela und Itys zurück, die die Schwalbe bei den Griechen zum Klagevogel κατ' 
ἐξοχήν habe werden lassen. Möglicherweise war die Angleichung der klagenden Tiere 
begleitet von einer Angleichung der klagenden Frauen Philomela und Isis. 

2 Smith 1972, S. 517 weist darauf hin, daß Apuleius laut Apol. 38,431 und Florida 
18,86 auf seine Sprachkenntnisse im Griechischen und Lateinischen stolz sei; er 
könne sich deshalb als Sprecher des Prooemiums nicht ernsthaft für Sprachfehler 
entschuldigen. 

73 Molt 1938, 8. 26 und Scobie 1975, S. 74. 
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Ganz so einfach ist die Sachlage aber nicht. So topisch, wie die Entschuldi- 
gung Janson zufolge scheint, ist sie bei näherem Hinsehen nicht. Janson erklärt 
es für einen Gemeinplatz, daß der Schreiber sich für Fehler entschuldige, die da- 
her kämen, daß er nicht in seiner Muttersprache schreibe’*. Die Beispiele, die er 
anführt, sind: 

Aulus Postumius Albinus (in der Überlieferung bei Polybios XXXIX 1; Gellius 
ΧΙ 8 und Macrobius Sat. I, Prooem.11-13), Apuleius Met. I 1,4£., Panegyricus 
II 1,3f., Panegyricus XII 1,1f. und Macrobius Sat. I, Prooem.11-13. Apuleius 
fällt als Zeuge für unsere Untersuchung aus, da wir ja gerade wissen wollen, ob 
seine Entschuldigung in den Bereich des Topischen gehört. 

Macrobius und die panegyrischen Redner aber entschuldigen sich keineswegs da- 
für, Latein als Fremdsprache erlernt zu haben und deshalb möglicherweise An- 
stoß zu erregen; sie machen nur als lateinisch sprechende Provinzler ihre höfli- 
che Verbeugung vor der Mutter Rom. Nicht der Aspekt der erlernten Fremdspra- 
che, sondern die scheinbare Betonung der eigenen provinziellen Minderwertigkeit 
gegenüber der Hauptstadt steht im Vordergrund”. 


74 Janson 1964, S. 130ff. 

75 "Neque enim ignoro quanto inferiora nostra sint ingenia Romanis, siquidem la- 
tine et diserte loqui illis ingeneratum est, nobis elaboratum et, si quid forte 
commode dicimus, ex illo fonte et capite facundiae imitatio nostra derivat" 
(Paneg. ΧΠ 1,2; Trier 313), 

"Ich weiß nämlich genau, um wieviel unser Geist dem der Römer unterlegen ist, 
da diesen die lateinische und geschickte Sprache angeboren, uns aber erarbeitet 
ist, und wenn wir zufällig irgendetwas passend sagen, fließt unsere Nachah- 
mung aus diesem Quell und Ursprung". 

"Huc accedit auditor senatus, cui cum difficile sit pro amore quo inte praeditus 
est de te satis fieri, tum difficilius pro ingenita atque hereditaria orandi facultate 
non esse fastidio rudem hunc et incultum Transalpini sermonis horrorem, prae- 
sertim cum absurdae sinistraeque iactantiae possit videri his ostentare facun- 
diam, quam de eorum fonte manantem in nostros usque usus derivatio sera tradu- 
xit" (Paneg. Π 1,3; Rom 389), 

"Hinzu tritt als Zuhörer der Senat, dem zum einen kaum entsprechend der Liebe, 
mit der er dir ergeben ist, Genüge getan werden kann, und dem zum anderen die- 
ser rohe und unkultivierte Horror transalpiner Rede angesichts der angeborenen 
und ererbten Redefähigkeit unmöglich nicht anstößig sein kann, besonders, wo 
es als Zeichen absurder und unglücklicher Prahlerei erscheinen dürfte, diesen 
eine Beredsamkeit zu zeigen, welche eine aus deren Quelle entspringende späte 
Ableitung in unseren Gebrauch überführte". 

"Nihil enim huic operi insertum puto aut cognitu inutile aut difficile perceptu, 
sed omnia quibus sit ingenium tuum vegetius, memoria adminiculatior, oratio 
sollertior, sermo incorruptior, nisi sicubi nos sub alio ortos caelo Latinae lin- 
guae vena non adiuvet. Quod ab his, si tamen quibusdam forte non numquam 
tempus voluntasque erit ista cognoscere, petitum impetratumque volumus ut ae- 
qui bonique consulant, si in nostro sermone nativa Romani oris elegantia desi- 
deretur" (Macrobius Sat. I Prooem. 11f.; nach 431.), 
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Hinzu kommt, daß die panegyrischen Redner und Macrobius ins vierte und 
fünfte Jahrhundert gehören, mithin also mindestens 140 Jahre später als der 
Roman des Apuleius anzusetzen sind. Das einzige von Janson angeführte Zeug- 
nis, das in die Zeit des Apuleius gehört, ist Gellius (geb. 130), der eine der 
Quellen für die Entschuldigung des Albinus wegen seiner schlechten Sprach- 
kenntnisse ist. Gellius aber ist gleichzeitig ein Beleg dafür, daß eine Entschuldi- 
gung für mangelnde Fremdsprachenkenntnisse eben nicht topisch und selbstver- 
ständlich ist. Gellius betont, daß Cato Albinus zu recht getadelt habe: 

"Juste venusteque admodum reprehendisse dicitur Aulum Albinum M. 
Cato. Albinus, qui cum L. Lucullo consul fuit, res Romanas oratione 
Graeca scriptitavit. In eius historiae principio scriptum est ad hanc senten- 
tiam: neminem suscensere sibi convenire, si quid in his libris parum com- 
posite aut minus eleganter scriptum foret; ‘nam sum’ inquit ‘homo Roma- 
nus natus in Latio, Graeca oratio a nobis alienissima est’, ideoque veniam 
gratiamque malae existimationis, si quid esset erratum, postulavit. Eacum 
legisset M. Cato: ‘Ne tu,’ inquit “Aule, nimium nugator es, cum maluisti 
culpam deprecari, quam culpa vacare. Nam petere veniam solemus, aut 
cum inprudentes erravimus aut cum compulsi peccavimus. Tibi,’ inquit 
‘oro te, quis perpulit, ut id committeres, quod, priusquam faceres, peteres, 
ut ignosceretur?’" (Gellius XI 8) 

"Es wird berichtet, M. Cato habe zu recht und vollkommen passend den 
Aulus Albinus getadelt. Albinus, der mit L. Lucullus Consul war, schrieb 
die römische Geschichte in griechischer Sprache auf. Im Anfang von seiner 
historia steht in ungefähr folgendem Sinn geschrieben: es sei unpassend, 
wenn jemand ihm zürne, falls etwas in diesen Büchern zu ungeschickt oder 
weniger elegant geschrieben sei; “ich bin nämlich’, sagt er, ‘ein Römer, in 
Latium geboren; die griechische Sprache ist uns überaus fremd.’ Daher for- 
derte er Nachsicht und Gnade bei einer üblen Einschätzung, falls ein Fehler 
begangen worden sei. Als das M. Cato gelesen hatte, sagte er: “Wahrhaftig, 
Aulus, du bist ein furchtbarer Schwätzer, weil du lieber wegen einer Schuld 
um Entschuldigung bitten als von Schuld frei sein wolltest. Denn übli- 
cherweise bitten wir um Entschuldigung, wenn wir entweder aus Dumm- 
heit oder unter Zwang einen Fehler machten. Wer aber, frage ich dich, hat 


"Ich glaube nämlich nicht, daß in dieses Werk etwas eingearbeitet ist, das un- 
nütz zu erkennen oder schwer wahrzunehmen ist, sondern alles so, daß dadurch 
dein Verstand lebhafter, dein Gedächtnis besser ausgerüstet, deine Rede ge- 
schickter, deine Sprache weniger verdorben sein dürfte, falls uns, die wir unter 
einem anderen Himmel geboren sind, die Geschicklichkeit der lateinischen 
Sprache unterstützt. Daher erbitten und erflehen wir von denen, wenn trotzdem 
einige zufälligerweise etwas Zeit und Lust haben, dies hier zur Kenntnis zu 
nehmen, daß sie gerecht und gut urteilen, wenn man in unserer Redeweise die 
angeborene Eleganz einer römischen Zunge vermißt". 
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dich gezwungen, daß du das tust, wofür du um Entschuldigung bittest, be- 

vor du es tust?" 
Eine Entschuldigung, die auf mangelnder Beherrschung einer Fremdsprache 
durch den Autor beruht, kann unter diesen Umständen nicht in den üblichen Be- 
reich der captatio benevolentiae gehören; der Tadel des Gellius zeigt, daß die 
Bitte des Erzählers bei Apuleius, man möge ihm seine mangelnden Sprach- 
kenntnisse zugute halten, falls er einen Fehler mache, keineswegs topisch oder 
selbstverständlich ist76. 

Wieder haben wir den Befund, den wir schon mehrnials feststellten: Nur 
scheinbar ist eine Formulierung des Apuleius leicht verständlich; bei genauerem 
Hinsehen bereitet sie Schwierigkeiten. 

Wir haben bereits bei der Frage nach dem Namen des Romans die These auf- 
gestellt, daß die Entschuldigung für das möglicherweise Anstoß erregende Latein 
sich in der Tat auf die Schwierigkeiten beziehe, die beim Übersetzen der mysti- 
schen Geheimsprache entstehen’ 7; die Verwendung des Adjektives aureus im Ti- 
tel und die damit verbundene, nicht sofort verständliche Implikation eines Zu- 
sammenhanges mit der Ablehnung des Goldes und rötlicher Haarfarbe im Osi- 
riskult führte uns dort zu der Annahme, daß die Entschuldigung wegen mangel- 
haften Lateins in Wahrheit eine Entschuldigung wegen nur bedingt geleisteter 
Übertragung der mystischen griechischen Sprache in mystisches Latein sei. 
Jetzt, wo wir wissen, daß eine Entschuldigung im Prooemium wegen mangel- 
hafter Sprachkenntnisse eine Handlung ist, die von Apuleius’ Zeitgenossen Gel- 
lius getadelt wurde, erscheint diese These um einiges sicherer. Die studia der 
Quiriten sind unter dieser Prämisse wohl eher deren mystische als: deren literari- 
sche Studien’8. Dazu paßt, worauf Scazzoso hinweist, daß das Wort advena, das 


76 Der bei Scobie 1969, S.91A1 enthaltene Hinweis auf Tacitus Agricola 3,3 führt 
nicht weiter, da dort ein Römer erklärt, daß seine Ausdrucksweise infolge erzwunge- 
nen langen Schweigens rauh geworden sei. Erstens handelt es sich hier nicht um eine 
Entschuldigung wegen Schreibens in einer fremden Sprache, und zweitens ist diese 
Entschuldigung in Wahrheit eine Invektive gegen die Yorangegangene Tyrannei, die 
das Schweigen erzwungen hatte. 
Die von Norden 1915 (1958) II, S.595A1 und Kenney 1990, 5. 7 geäußerte Auffas- 
sung, es handle sich bei der Entschuldigung des Apuleius um einen rhetorischen Ge- 
meinplatz, müssen wir somit als falsch zurückweisen. 

7 ς ο. 8.558. 
78 Anders und wohl falsch Piechotta 1882, δ. 24, der glaubt, daß Apuleius sich mit 
dieser Partie für seine Art, vulgäre und außerhalb Afrikas unübliche Wörter zu verwen- 
den, entschuldige. Wieso sollte Apuleius diese Entschuldigung seinem Erzähler in 
den Mund legen und zugleich fingieren, daß dieser erst spät Latein gelernt habe und es 
nicht richtig beherrsche, wenn diese Konstruktion dem Erzähler und damit nach 
Piechottas Auffassung auch Apuleius statt eines Tadels für nicht übliches, aber rich- 
tiges Latein den Vorwurf eingebracht hätte, unnützen Unfug zu treiben? 
Die Schwierigkeit, bei der Übersetzung mystischer, religiöser Begriffe die jeweils 
angemessene Bezeichnung zu finden, läßt sich anhand der deutschen Sprachge- 
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hier im Prooemium in Verbindung mit den studia der Quiriten verwendet wird, 
im XI. Buch des Romans eindeutig im religiösen Bereich Verwendung findet 
und ungefähr die Bedeutung von προσήλυτος hat”: 
"Eram cultor denique asidue, fani quidem advena, religionis autem indi- 
gena" (Met. XI 26,3) 
"Mit einem Wort, ich war beharrlich ein Verehrer, nicht vertraut mit dem 
Tempel, aber vertraut mit der Religion". 

Im Lichte dieser Überlegungen kommen wir bei der Frage, was die studia der 
Quiriten sind und was wir hinter der Entschuldigung für fehlerhaftes Latein ver- 
muten müssen, zu dem Ergebnis, daß Martins" paraphrasierende Übersetzung 
wahrscheinlich den Inhaltangemessen wiedergibt: 

"Ensuite, dans la ville latine, &tranger que j’&tais aux rites proprement ro- 
mains du culte (studia Quiritium), j’ai appris le langage rituel des Ro- 
mains, ἃ grand’ peine et grand effort, ἀργὸς en avoir abord& l’Etude sans le 
secours d’aucun initiateur (nullo magistro praeeunte)", 

"Danach, in der latinischen Stadt, unvertraut wie ich war mit den typisch 
römischen Riten des Kults (studia Quiritium), habe ich die rituelle Sprache 
der Römer erlernt, mit großer Mühe und großem Aufwand, nachdem ich die 
Beschäftigung ohne die Hilfe eines Einweihenden (nullo magistro prae- 
eunte) begonnen hatte". 


Zu XII: desultoria scientia scheint ein nahezu unverständlicher Ausdruck zu 

sein. 

Desultoria scientia ist uns jetzt, im Licht unserer bisherigen Entdeckungen 
und Theorien, kein unverständlicher Ausdruck mehr. Apuleius wechselt den In- 


schichte verdeutlichen. Spiritus sanctus war in der christlichen Trinitätslehre längst 
ein fester Begriff, als die Notwendigkeit auftrat, diesen zentralen Begriff ins Deut- 
sche zu übersetzen. Im Althochdeutschen aber war die aus dem Süddeutschen stam- 
mende wörtliche Übersetzung "geweihter Atem", "der wiho atüm", nicht von Bestand 
in der Konkurrenz zum aus dem Angelsächsischen über Fulda importierten "heiliger 
Geist", "der heilago geist", obwohl die Übersetzung "heiliger Geist" den Aspekt des 
göttlichen Hauches nicht mehr enthält. (cf. Eggers, H.: Deutsche Sprachgeschichte 1. 
Das Althochdeutsche. -Hamburg 1963, Nachdr. 1980, S. 168, 216.) Wer nun im 
deutschen christlichen Sprachgebrauch nicht firm war, konnte, auch wenn er des 
Deutschen mächtig war, die übliche Übersetzung von spiritus sanctus verfehlen. 

9 Scazzoso 1951, S.33A52. Reitzenstein 1927<a>, 5. 19 hat diese These eben- 
falls vertreten. Seiner Meinung nach bedeutet advena, der Betreffende sei ein Zuge- 
wandter verschiedenen Grades zu einer Diaspora-Gemeinde, ein Gläubiger oder Prose- 
lyt. Ein advena nehme am Gottesdienst teil und betrete den Tempel, dürfe im heiligen 
Bezirk selbst wohnen, sei aber geschieden vom Mysten, der sich mit der Gottheit 
verlobt und sein Leben ihr zu eigen gegeben habe. 

0 Martin 1970, 8. 342. 
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halt seiner Geschichten, wie ein Zirkusreiter im Galopp die Pferde wechselt®]; 
er springt von der lasziven Erzählung, dem sermo Milesius, zu mystischen 
Glaubensinhalten, die der Erzählung unterlegt sind82. Der Sprachwechsel ist nur 
ein weiterer Wechsel, der zu diesem dauernden Wechselspiel paßt®?. 


Zu XIII: Graecanicus ist eine gesuchte Umschreibung für Graecus. 

Auch das zunächst sperrige Graecanicus erschließt sich uns jetzt. Graecanicus 
heißt dem OLD zufolge: griechischen Stils oder Ursprungs. Nun ist der Inhalt 
der Metamorphosen sicherlich auf mehrere Weisen griechisch: Erstens ist die 
Vorlage des Romans auf Griechisch verfaßt gewesend4, Zweitens spielt die Ge- 
schichte in Griechenland. Drittens könnten die amourösen Szenen mit den auf 
Griechisch verfaßten Μιλησιακά des Aristides inhaltlich verwandt sein®5. Der 
Hinweis darauf, daß die Geschichte griechisch sei, ist also nicht besonders über- 
raschend, wenngleich er andererseits keine wichtige neue Information enthält. 


81 Molt 1938, 5. 28 und Scobie 1975, 5. 75 umschreiben in Anlehnung an Livius 
ΧΧΙΠ 29,5 richtig desultoria scientia mit diesem Bild. 

82 Ähnlich sieht dies Smith 1972, 8. 519. 

83 Insofern greift Helm 1914 (1968), 5. 183A11 zu kurz, wenn er desultoria scientia 
als "Rennbahnweisheit" übersetzt und einzig den sensationshaschenden und lasziven 
Aspekt des Romans gelten lassen will, wie auch die von Reitzenstein 1912 (1968), 
5. 129 vertretene Auffassung, es handele sich bei dieser Wissenschaft um die scien- 
tia des Sisenna, der das literarische Vorbild des Apuleius gewesen sei, den Aspekt des 
Wechsels nicht beachtet. 

Die Überbetonung des Wechsels führt Rohde 1885, S. 82Al und v. d. Vliet 1897, 
5. 81 zu der Auffassung, desultoria scientia beziehe sich ausschließlich auf die Über- 
setzungstätigkeit des Apuleius; allerdings wundert Rohde sich selbst schon darüber, 
daß in diesem Zusammenhang von scientia die Rede ist. Bürger besteht 1888, 
5. 492{. zu recht darauf, daß der Sinn dieser Formulierung nur darin liegen könne, 
daß von einem Punkt zum anderen gesprungen werde. Mit dieser Auffassung stimmen 
Leo 1905, 5. 605 und Scobie 1973, 5. 67f. überein; allerdings sehen diese drei For- 
scher im Gegensatz zu uns das Sprunghafte nur darin, daß von einer Geschichte zur 
anderen gesprungen werde, einen Wechsel zwischen Skandalgeschichte und mysti- 
scher Lehrgeschichte sehen sie nicht. 

84 Als Hinweis darauf verstehen Perry 1923<a> und Molt 1938, 5. 29 die Stelle. 
Auch Walsh 1970, 5.7 und Griffiths 1975, 5. 27 sehen hierin einen Hinweis auf 
den griechischen Ursprung des Stoffes, den wir nach Griffiths’ Meinung nicht aus den 
Augen verlieren dürfen, wenn wir nach ägyptischen Elementen des Romans suchen. 

5 Diese Mutmaßung wird besonders von Bürger 1888, S. 493 vertreten. Er sieht 
fälschlicherweise in der Ankündigung einer fabula Graecanica nichts als eine Wieder- 
holung der Ankündigung eines sermo Milesius; nicht einmal als Erklärung des grie- 
chischen Ursprungs des Romans will er die Ankündigung verstehen. 

Den Aspekt, daß Graecanicus als Hinweis auf die amourösen Partien des Romans ver- 
standen werden konnte, betont auch Helm 1914 (1968), 5. 183A11, der fabula Grae- 
canica als "pikante Geschichte" übersetzt. 
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Es bleibt allerdings die Frage, warum Apuleius das Adjektiv Graecanicus statt 
des viel verständlicheren Graecus verwendet hat. Während die anderen im OLD86 
angeführten Belegstellen uns nicht weiterhelfen, müssen wir Varro, de lingua 
Latina X 70 beachten”, wo mit der Formulierung: 

"Quod adventicia pleraque habemus Graeca, secutum ut de nothis Graecani- 

cos quoque nominatus plurimos haberemus", 

"Weil wir als fremdsprachige sehr viele griechische Wörter haben, folgt, 

daß wir aus den unechten ebenfalls sehr viele gräzisierende Bezeichnungen 

haben", 
ein Unterschied zwischen Graecus und Graecanicus angedeutet wird. Graecus 
heißt hier genuin griechisch, Graecanicus heißt so etwas wie latinisiert oder si- 
muliert griechisch. Es handelt sich bei den verba Graecanica, wie uns Varro 
lehrt, um Wörter, die im Nominativ eine lateinische Endung erhalten haben, die 
ihrer Deklination im Lateinischen entspringt. Als Beispiele führt Varro die Na- 
men Achilles und Peles an, die statt der originalen Namen Achilleus und Peleus 
verwendet werden. 

Diese Verwendung des Wortes Graecanicus paßt auch hier, da der Roman 
nicht bloß eine griechische Horror- und Skandalgeschichte ist, sondern auch 
theologische Lehrdichtung für den Eingeweihten im Gewand einer griechisch er- 
scheinenden Geschichte. Die aus Griechenland stammende Geschichte hat, um es 
so zu sagen, eine ungriechische Zutat erhalten, aus der fabula Graeca wurde eine 
fabula Graecanica8®, 


86 OLD, 5. 770, s. v. Graecanicus. 
87 Den von Molt 1938, S.29 und Scobie 1975, 5. 76f. zitierten, angeblich aus 
Varro, de lingua Latina IX 3 stammenden Beleg: 
"alia sunt Graeca nomina, alia Graecanica: illa nempe tota Graeca; haec ex 
Graecis ad Latinam consuetudinem traducta", 
"das eine sind griechische Wörter, das andere gräzisierende: jene sind voll- 
kommen griechische, diese aus dem griechischen Wortschatz in die lateinische 
Sprachgewohnheit umgestaltete", 
habe ich dort nicht gefunden, weshalb ich ihn, obwohl er in dieselbe Richtung geht 
wie das hier Dargelegte, nicht verwende. 

8 Scobie 1975, S. 76f. beschränkt den Aspekt auf die zahlreichen römischen Ein- 
sprengsel, die Apuleius der Geschichte unstrittig zugefügt hat, und die seiner Mei- 
nung nach aus einer fabula Graeca eine fabula Graecanica gemacht haben. Bedenken 
wir, daß eines dieser unstrittig römischen Einsprengsel, das Risusfest mit dem 
Scheinprozeß, sich als Teil der literarischen Metamorphose des Aias herausstellte 
und gleichzeitig die Verwandlung des Lucius in einen Esel vorbereitete, die ihrerseits 
im platonischen und isiastischen Sinn als Strafe für die Unterwerfung des Lucius unter 
die Venus Vulgaris zu verstehen ist, so sehen wir, daß Scobie zu kurz greift. Das Ein- 
sprengsel hat die ursprüngliche griechische Geschichte verändert. Die Veränderung 
zu einer nicht mehr original griechischen Geschichte erfolgt aber nur vordergründig 
durch römisches Ornament; tatsächlich liegt ihr anderes griechisches Gedankengut 
(Platon) und eine nicht griechische Religion zugrunde. 
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Zu XIV: Die direkte Anrede des Autors an den Zuschauer ist in der Komödie 
des Plautus und des Terenz nicht unüblich, aber die Aufforderung zum 
Aufpassen ist hier im Roman schlecht motiviert. 

Molt89 und Scobie?® verweisen übereinstimmend auf des Plautus Trinum- 
mus91, Asinaria92 und Amphitruo93 sowie des Terenz Eunuchus?® als Vorbil- 
der für diese Ermahnung des Apuleius zur Aufmerksamkeit. Wir sehen, daß die 
Aufforderung zur Aufmerksamkeit übereinstimmt; wir fragen uns aber auch, 
wozu sie bei Apuleius gut sein soll. Aus dem Prolog zur Hecyra (Vv. 25-34) 
des Terenz wissen wir, daß die alten Komödiendichter in Rom allen Grund hat- 
ten, ihr unruhiges Publikum um Ruhe zu bitten: zwei Mal mußte die Auffüh- 
rung dieses Stückes abgebrochen werden, weil das Publikum sich im ersten Fall 
Faustkämpfern und einem Seiltänzer, im zweiten Fall nach dem ersten Akt Gla- 
diatorspielen zuwandte und durch den dabei entstehenden Tumult die Aufführung 
sprengte. Das römische Theaterpublikum des 3. und 2. vorchristlichen Jahrhun- 
derts war eben undiszipliniert und unruhig, da war es angebracht, um Aufmerk- 
samkeit und Ruhe zu bitten. Was hat das mit dem Leser eines aus dem 2. nach- 
christlichen Jahrhundert stammenden Romans zu tun, dem zudem bereits Sensa- 
tionen in Form von Verwandlungen und pikanten Geschichten (sermo Milesius) 
angekündigt worden sind, der also neugierig gemacht worden ist? Tatum5 weist 
uns darauf hin, daß die Wendung des Autors an seinen Leser bei Petron und den 
griechischen Novellisten, die stilistisch wahrscheinlicher als die zu dieser Zeit 
schon mindestens 300 Jahre alte Komödie das Vorbild des Apuleius sein dürften, 
nicht vorkomme. Wir müssen, wenn wir annehmen wollen, daß es sich bei den 
Metamorphosen nur um laszive Geschichten handelt, annehmen, daß Apuleius 
mit dieser Ermahnung nur eine unnötige abschließende Phrase verwendet hat. 

Nehmen wir aber an, daß das Prooemium mit Hinweisen auf den hinter der 
Handlung liegenden tieferen Gehalt gespickt ist, so hat auch diese Ermahnung 
ihren Sinn: Apuleius ermahnt den Leser, der vielleicht bisher die Hinweise noch 
nicht verstanden hat, zur Aufmerksamkeit, und er läßt auf diese Ermahnung 
nochmals mit der Erwähnung Plutarchs, von dem der Erzähler angeblich ab- 
stammt, einen deutlichen Hinweis auf den isiastischen Hintergrund des Romans 
folgen. Wir haben bereits mehrmals diese Ermahnung in diesem Sinne verstan- 
den. 


89 Molt 1938, 8. 29. 
90 Scobie 1975, 8. 77. 

"Nunc igitur primum quae ego sim et quae illaec siet / huc quae abiit intro dicam, si 
animum advortitis" (Prolog, V. 6f.). 

"Inest lepos ludusque in hac comoedia, / ridicula res est. Date benigne operam 
mihi..." (Prolog, V. 131... 

"..ita huic facietis fabulae silentium..." (Prolog, V. 15). 
94 "Date operam, cum silentio animum attendite..." (Prolog, V. 44). 
95 Tatum 1979, 8. 26. 
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Betrachten wir jetzt im Rückblick das Prooemium, so fällt unser Urteil nicht 
mehr so vernichtend aus, wie es zu Anfang schien. Apuleius führt das Thema 
seines Romans ein, allerdings ist dieses Thema eben mehr als die bloße Wun- 
dergeschichte um einen Mann, dessen amouröse Aktivitäten und dessen Ver- 
wandlung in einen Esel. Schon mit dem ersten Wort macht Apuleius deutlich, 
daß sein sermo Milesius, seine laszive Geschichte, mit etwas anderem verbun- 
den ist, und dieses andere wird als in den Bereich der ägyptischen Religion gehö- 
rig eingeleitet. Der durch den Titel schon aufmerksam gemachte Eingeweihte 
darf nach dem Hinweis auf die argutia Nilotici calami annehmen, daß seine 
Mutmaßung stimmt, der goldene Esel weise auf Seth; die Hinweise auf die kul- 
tische Abstammung des Schreibers oder Erzählers erhärten diese Annahme des 
eingeweihten Lesers. Es folgt eine Entschuldigung für die Schwierigkeiten, mit 
denen Apuleius bei der Übersetzung griechischsprachiger Kultworte ins Lateini- 
sche zu kämpfen hatte, wofür, wie wir wissen, schon der Titel ein Beispiel ist. 
Die Art und Weise, wie Apuleius während des Romans zwischen den Erzählebe- 
nen, zwischen milesischer Geschichte und ägyptischer Religion zu springen be- 
absichtigt, deutet er mit dem Bild eines Zirkusreiters an, der im Galopp von ei- 
nem Pferd auf das andere springt. Die Aufforderung an den Leser, aufmerksam zu 
sein, ist daraufhin vollauf berechtigt, da die Freude des Eingeweihten nur Reali- 
tät werden kann, wenn er die Sprünge des Erzählers nachvollzieht, wenn er die 
Anspielungen hinter der Geschichte erkennt. Um letzte Zweifel beim Einge- 
weihten zu zerstreuen, beginnt Apuleius die Erzählung mit einem Hinweis auf 
die Abstammung des Erzählers von Plutarch, der dem Leser damit als geistiger 
Vater des Verfassers bewußt wird. 

Der Leser kann jetzt, wenn er in die mystische Welt eingeweiht ist, wissen, 
daß Apuleius die in einer griechischen Vorlage überlieferte Geschichte von der 
Verwandlung eines Mannes in einen Esel zu einer Geschichte griechischer Art 
über das Wirken der Isis und des Seth im Leben eines Menschen verwandelt hat. 
Wenn aber dem Leser dieses mystische Gedankengebäude fremd ist, wird ihm 
von Apuleius nichts darüber verraten; er wundert sich bestenfalls über das aussa- 
geschwache Prooemium, wie wir das zu Eingang dieses Kapitels taten. Der 
nicht Eingeweihte kann auch nach der Lektüre des Prooemiums oder des ganzen 
Romans heilige Bräuche der Isis und des Osiris, die er nicht versteht, nicht ver- 
achten. Wir haben schon zu Beginn dieses Kapitels gesehen, daß genau dies laut 
καὶ ΠΡ Theorie die Art und Weise ist, wie Dichtung Heiliges gestalten 


96 5. 0. 5. 60f. 


94 Apuleius: Metamorphosen literarischer Vorlagen 


Hippolytos / Stiefsohn 

Der Sagenkreis um Hippolytos bildet die Grundlage für die dritte und umfang- 
reichste literarische Metamorphose. Apuleius gestaltet diese in enger Anlehnung 
an den erhaltenen euripideischen Hippolytos, Ovids IV. Heroidenbrief und Sene- 
cas Phaedral; für den verwandelten Schluß läßt sich als Vorlage aus der Sagen- 
welt um Hippolytos Vergils Fassung der Virbius-Sage aus dem VII. Buch der 
Aeneis mit heranziehen. Wie bei den beiden anderen Metamorphosen wird die 
Geschichte alltäglicher als in der Vorlage gestaltet; statt in königlichen Kreisen 
findet die beinahe-Tragödie in der bürgerlichen Welt statt. Die Akteure selbst 
sind so unwichtig, daß Apuleius ihnen nicht einmal Namen gibt; sie werden 
durch ihre bürgerliche Funktion (dominus) oder durch ihre innerfamiliäre Stel- 
lung (filius, noverca) bestimmt. 

Apuleius plaziert diese dritte literarische Metamorphose an den Beginn des X. 
Buches. Sie ist damit die letzte Geschichte, die der Esel erfährt, die nicht in in- 
haltlicher Beziehung zu seiner Rettung steht2. Wir sehen, daß auch diese Epi- 
sode an herausgehobenem Ort steht und schon durch ihre Stellung den Leser auf 
sich aufmerksam macht. Hinzu kommt, daß die Einleitung der Geschichte mit 
großem Getöse erfolgt. Der Leser wird - unzutreffenderweise - auf eine Tragödie 
vorbereitet: 

"Jam ergo, lector optime, scito te tragoediam, non fabulam legere et a 
socco ad coturnum ascendere" (X 2,4). 
"Nun wisse, lieber Leser, daß du eine Tragödie, keine Erzählung liest, und 
daß du vom Soccus auf den Kothurmn steigst! "3 
Die darauf folgende Nennung der Charaktere läßt den aufmerksam gemachten Le- 
ser durch die Reduktion der Personen auf ihre Funktion als Vater, Sohn und 
Stiefmutter sehr schnell die literarische Metamorphose ahnen; Namen für die 
Akteure wären hier nicht nur überflüssig, sondern sogar hinderlich, weil sie dem 


l ob Apuleius neben Ovid und Seneca auch den verlorenen euripideischen Hippolytos 
καλυπτόμενος, der diesen Zintzen 1960, passim zufolge als Vorlage gedient hat, vor 
sich hatte und beim Leser voraussetzen konnte, ist nicht zu erkennen. 

2 Die folgende Geschichte von der erfolgreichen Giftmörderin leitet bereits vom 
Gang der Erzählung her den Schluß des Romans ein, da es dieses Scheusal ist, das Lu- 
cius als Esel im Zirkus öffentlich begatten soll. Vor dieser für ihn selbst mit Lebens- 
gefahr verbundenen Schau flieht der Esel, wodurch er in der folgenden Nacht allein am 
Strand die Erscheinung der Isis erleben kann. 

3 Daß diese Geschichte fälschlich als Tragödie von Apuleius angekündigt wird, ha- 
ben Merkelbach 1962, 5. 82 und Tatum 1969, 5. 521 sowie ders. 1979, S. 78 rich- 
tig bemerkt. Beide sehen zu recht eine gezielte Irreführung des Lesers in diesen Wor- 
ten. Die Frage nach dem Grund für diese Irreführung wird uns im folgenden noch ge- 
nauer beschäftigen müssen. Die von Walsh 1970, S. 171 als Erklärung für die Ab- 
weichung zwischen Ankündigung und Durchführung vertretene These, Apuleius habe 
zu Beginn dieser Geschichte noch nicht gewußt, wie er sie beenden wolle, wird sich 
dabei als unhaltbar erweisen. 
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Leser den Blick auf die typische Personenkonstellation und die damit verbundene 
literarische Anspielung verstellten®. 

Ein Herr hat einen Sohn, der gut ausgebildet und daher bemerkenswert ist in 
Frömmigkeit und Besonnenheit "filium probe litteratum atque ob id consequen- 
ter pietate modestia praecipuum" (Met. X 2,1). Der Herr hat nach dem Tod der 
ersten Frau erneut geheiratet und hat mit der zweiten Frau ebenfalls einen Sohn, 
der bereits das 12. Lebensjahr überschritten hat (Met. X 2,2). Die Stiefmutter 
verfällt in Liebe zum Stiefsohn (Met. X 2,3). Wir sehen, das klassische Kon- 
fliktschema des Hippolytosmotivs wird dem Leser von Anfang an deutlich ge- 
zeigt. 

Auffällig ist, daß der Stiefsohn bei Apuleius in den Wissenschaften ausgebil- 
det (litteratus) ist und nicht nur durch Frömmigkeit, sondern auch durch Beson- 
nenheit hervorsticht. Der Hippolytos der Vorlagen ist zwar ein frommer Vereh- 
rer der Artemis/Diana, aber von seiner Ausbildung und seiner Besonnenheit er- 
fahren wir nichts. Dieser Unterschied wird uns im Zusammenhang mit der Lö- 
sung des dramatischen Knotens und der damit verbundenen Absicht des Apuleius 
noch beschäftigen. 

Nachdem Apuleius Met. X 2,2f. dem Leser das Grundgerüst der Tragödie, die 
in den Stiefsohn verliebte, moralisch schwache Stiefmutter, kurz vorgestellt und 
ihn X 2,4 explizit darauf hingewiesen hat, daß eine Tragödie beginne, erzählt er 
von der durch die Verwundung der Seele verursachten Krankheit der Stiefmutter 
und beschreibt sie ausführlich”: 

".. saevienti deo iam succubuit, et languore simulato vulnus animi menti- 
tur corporis valetudinem" (Apul. Met. X 2,5). 
Die Dramen sowohl des Euripides als auch des Seneca sind genaue Vorbilder für 
diese Szene: 


4 Tatsächlich ist auf einzelne Elemente dieser literarischen Metamorphose bereits 
aufmerksam gemacht worden. Bernhard 1927, S. 261 charakterisierte das der Ge- 
schichte zugrundeliegende Muster als Potipharmotiv; die Abhängigkeit von Euripi- 
des sahen z. B. Braun 1934, 5. 24, Helm 1956, 5. 26, Thibau 1965, 5. 129, Tatum 
1969, S. 521 und Scobie 1978, S. 54, wobei Braun auch auf die Umsetzung des Mo- 
tivs ins bürgerliche Milieu hingewiesen hat. Erbse 1950, S. 112f. sowie Zintzen 
1960, S. 5 konstatieren die starke Abhängigkeit unserer Szene von Seneca. 

5 Hijmans 1987, S. 460A280 zitiert die Schilderung der liebeskranken Stiefmutter, 
um zu belegen, daß Apuleius die alten Lehrmeinungen über körperliche Zeichen der 
Leidenschaften kannte. 


96 
Apuleius: 


".. pallor deformis, marcentes oculi, 
lassa genua, quies turbida et suspiri- 
tus cruciatus tarditate vehementior. 
Crederes et illam fluctuare tantum va- 
poribus febrium, nisi quod et flebat. 
Heu medicorum ignarae mentes, quid 
venae pulsus, quid coloris intempe- 
rantia, quid fatigatus anhelitus et 
utrimquesecus iactatae crebriter la- 
terum mutuae vicissitudines?" (Met. 


’ 


Apuleius: Metamorphosen literarischer Vorlagen 


Testimonia: 
a) "<®.:>... λέλυμαι μελέων σύν- 
δεσμα φίλων" (Eur. Hipp. 199). 


a) "<Nu.:> Nulla iam Cereris subit / 
cura aut salutis; vadit incerto pede, / 
iam viribus defecta..." (Sen. Phaedra 
373-375). 


a/b) "<Nu.:>... artusque varie iactat 
incertus dolor: / nunc ut soluto labitur 
marcens gradu / et vix labante sustinet 
collo caput, / nunc se quieti reddit et, 
somni immemor, / noctem querelis 
ducit... semper impatiens sui / muta- 
tur habitus." (Sen. Phaedra 365-373). 


Ὁ) "<Tp.:> Δεῦρο γὰρ ἐλθεῖν πᾶν 
ἔπος ἦν σοι: / τάχα δ᾽ ἐς θαλάμους 
σπεύσεις τὸ Be " (Eur. Hipp. 
181f.). 


c) "<®.:> Μαῖα, πάλιν μου κρύψον 
κεφαλήν, / αἰδούμεθα γὰρ τὰ 
λελεγμένα μοι. / Κρύπτε- κατ’ 
ὄσσων δάκρυ μοι βαίνει, / καὶ En’ 
αἰσχύνην ὄμμα τέτραπται" (Eur. 
Hipp. 243-246). 


c) "<Nu.:> Lacrimae cadunt per ora et 
assiduo genae / rore irrigantur..." 
(Sen. Phaedra 381f.). 


Hippolytos 97 
Apuleius; Testimonia: 


".. häßliche Blässe, matte Augen, 
schlaffe Knie, unruhige Ruhe und ge- 
quältes Seufzen, das durch die Dauer 
heftiger wird. Man hätte glauben 
können, sie sei nur durch die Glut des 
Fiebers beunruhigt, außer daß sie 
auch weinte. Weh, ihr unkundigen 
Geister der Ärzte, was sagen die 
Schläge der Venen, was die Unmäs- 
sigkeit der Farbe, was das erschöpfte 
Seufzen und die Wechsel der häufig 
hin und her geworfenen Seiten?" 
(Met. X 2,6) 


a) <"Phädra:>... das Band meiner lie- 
ben Glieder ist aufgelöst" (Eur. Hipp. 
199). 


a) "<Amme:> Es findet keine Sorge 
um Ceres oder das Wohlergehen statt; 
sie geht mit unsicherem Schritt, 
schon von den Kräften verlassen..." 
(Sen. Phaedra 373-375). 


a/b) "<Amme:> ...verschiedenartig er- 
schüttert die Glieder ein unsicherer 
Schmerz: / Jetzt ist sie matt und wie 
mit geschwächtem Stand dem Fall 
nahe, / und kaum hält sie das Haupt 
mit schwankendem Nacken, / jetzt 
gibt sie sich der Ruhe und verbringt, 
ohne an Schlaf zu denken, / die Nacht 
mit Klagen... das Verhalten ändert 
sich immer, mit sich selbst in Zwie- 
tracht" (Sen. Phaedra 365-373). 


b) "<Amme:> Deine ganze Rede war, 
hierhin zu gehen; / schnell eilst du 
wieder in die Kammer..." (Eur. Hipp. 
181£.). 


c) "<Phädra:> Mutter, verhülle mir 
wieder das Haupt, / mich reut nämlich 
das von mir Gesagte. / Verbirg es; aus 
den Augen rinnt mir die Träne, / und 
zur Schamröte ist das Antlitz verwan- 
delt" (Eur. Hipp. 243-246). 


c) "<Amme:> Die Tränen fließen über 
das Gesicht, und die Wangen / werden 
von der dauernden Flüssigkeit be- 
netzt..." (Sen. Phaedra 381f.). 


Wir sehen die Übernahme der Motive deutlich; wie in den Vorlagen leidet die 
Stiefmutter an einer rätselhaften Krankheit, die sich in a) körperlichem Verfall, 
b) Unruhe und c) Tränen zeigt (s. Testimonia), und der die Ärzte ratlos gegen- 
überstehen®,. 


6 Die Übereinstimmung des Apuleius mit den Vorlagen heißt keineswegs, daß er mit 
dieser Krankheit nicht auch zeigen wollte, wie die Herrschaft der Triebe in der Seele 
seiner Auffassung zufolge auf den Menschen wirkt. Im Kapitel "Seelenlehre" werden 
wir sehen, daß der hier vorliegenden literarischen Gestaltung die Theorie des Apu- 
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Die Stiefmutter beschließt schließlich, da sie von der Leidenschaft zu sehr ge- 
quält wird, den Stiefsohn trotz ihrer Skrupel wegen ihrer Verwandtschaft mit 
ihm, die sich in der Bezeichnung Sohn deutlich zeigt, zu sich rufen zu lassen. 
Diese Szene, in der die Stiefmutter allein? dem Stiefsohn ihre Liebe offenbart, 
stimmt in einer großen Anzahl von Elementen mit den Vorlagen Ovid und 
Seneca übereinß; der erhaltene euripideische Hippolytos scheidet hier als Vorlage 
naturgemäß aus, da in diesem Drama die Liebe der Herrin von deren Amme im 
Haus und nicht vor den Ohren und Augen des Theaterpublikums offenbart wird. 

Das Motiv der Skrupel erscheint bei Ovid, wo Phaedra versucht, Hippolytos 
eventuelle Skrupel wegen der Verwandtschaft auszureden, indem sie auf das ent- 
sprechende Verhalten bei den früheren Göttern verweist, und bei Seneca, wo 
Phaedra in der Unterhaltung mit Hippolytos versucht, diesem statt des Mutter- 
Sohn Verhältnisses eher das einer Dienerin zu ihrem Herren nahezulegen: 
Apuleius: Testimonia: 

"Nec, quia privigno videar coitura no- 
verca, / terruerint animos nomina 
vana tuos. / Ista vetus pietas, aevo 


"Ergo igitur inpatientia furoris altius 

agitata diutinum rupit silentium et ad 

se vocari praecipit filium - quod no- 

men in eo, si posset, ne ruboris ad- 

he libenter eraderet" (Met. X 
‚l). 


moritura futuro, / rustica Saturno 
regna tenente fuit" (Ovid Her. IV 
129ff.). 

"<Hi.:> Committe curas auribus, ma- 
ter, meis. / <Ph.:> Matris superbum 
est nomen et nimium potens: / no- 


stros humilius nomen affectus decet; / 
me vel sororem, Hippolyte, vel famu- 
lam voca, / famulamque potius: omne 
servitium feram" (Sen. Phaedra 
608FF.) 


leius vorausgeht, daß der Mensch krank werde, wenn die Vernunft nicht die Lei- 
denschaften beherrsche. 
7 Laut Braun 1934, 5, 49 ist die Herstellung der μόνωσις in hellenistischer Zeit eine 
gängige Kunst bei der Verführung. 

Die Übereinstimmungen bei Ovid und Seneca beruhen laut Zintzen 1960, S. 66f. 


darauf, daß beiden der verlorene euripideische Hippolytos καλυπτόμενος als Vorlage 
diente. 


Hippolytos 


Apuleius:; 


"Daher also bricht sie, von der Un- 
duldsamkeit der Raserei tiefer angesta- 
chelt, das Schweigen und befiehlt, den 
Sohn zu sich zu rufen - welche Be- 
zeichnung sie bei ihm, wenn sie 
könnte, gerne beseitigte, um nicht an 
die Schande erinnert zu werden" (Met. 
X 3,1). 
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Testimonia: 

"Und nicht sollen, da ich als Stief- 
mutter mit dem Stiefsohn mich einzu- 
lassen scheine, / bloße Namen deinen 
Geist erschrecken. / Dies war, als Sa- 
turn eine bäuerliche Herrschaft inne- 
hatte, / eine alte Form der Verehrung, 
die in einem kommenden Zeitalter 
sterben sollte" (Ovid Her. IV 129ff.). 
"<Hippolytos:> Mutter, vertraue 
deine Sorgen meinen Ohren an. / 
<Phaedra:> Die Bezeichnung Mutter 
ist erhaben und zu mächtig: / zu mei- 
nen Empfindungen paßt eine einfa- 
chere Bezeichnung; / Hippolytos, 
nenne mich Schwester oder Dienerin, 
/ besser Dienerin: jeden Dienst werde 
ich tun" (Sen. Phaedra 608ff.). 


Im entscheidenden Augenblick zögert die Stiefmutter und muß vom Stiefsohn 
aufgefordert werden, zu sprechen. Dem Zögern der apuleischen Stiefmutter ent- 
spricht das der Phaedra Senecas?; beide müssen in der entscheidenden Situation 
von ihrem Stiefsohn nochmals aufgefordert werden, zu reden, ehe sie ihre Liebe 


offenbaren. 

Apuleius; 

"Sed illa... omne verbum, quod prae- 
senti sermoni putabat aptissimum, 
rursum improbans nutante etiam nunc 
pudore, unde potissimum caperet ex- 
ordium, decunctatur. At iuvenis nihil 
etiam tunc sequius suspicatus sum- 
misso vultu rogat ultro praesentis 
causas aegritudinis" (Met. X 3,2£.). 


Apuleius: 

"Aber diese... zögert und verwirft 
wiederum jedes Wort, das sie für die 
jetzige Unterredung für äußerst pas- 
send hielt, da selbst jetzt die Scham 
schwankt, woher sie am ehesten den 
Anfang nehmen könnte. Der junge 
Mann aber, der selbst dann nichts 
Schlechtes argwöhnt, fragt gesenkten 
Hauptes von sich aus nach den Ursa- 
chen der gegenwärtigen Krankheit" 
(Met. X 3,2f). 


Seneca: 

"<Hi.:> En locus ab omni liber arbi- 
trio vacat. / <Ph.:> Sed ora coeptis 
transitum verbis negant; / vis magna 
vocem mittit et maior tenet. / vos te- 
stor omnis, caelites, hoc quod volo / 
me nolle... <Hi.:> Committe curas 
auribus, mater, meis" (Ph. 601ff.). 


Seneca: 

"<Hippolytos:> Nun, der Ort ist frei 
und ohne Zeugen. / <Phädra:> Aber 
der Mund verweigert den begonnenen 
Worten den Durchgang; / eine große 
Gewalt sendet das Wort, eine größere 
hält es zurück. / Euch Himmelsbe- 
wohner alle rufe ich zu Zeugen, daß 
ich das, was ich will, / nicht will... 
<Hi.:> Mutter, vertraue deine Sorgen 
meinen Ohren an" (Phaedra 601ff.). 


9 Auch dieses Motiv führt Zintzen 1960, 8. 70 auf den Hippolytos καλυπτόμενος zu- 


rück. 
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Auch die Argumentation der Stiefmutter gegenüber ihrem Stiefsohn stammt 
weitgehend aus Ovid und Seneca. Sie beginnt damit, daß er Ursache und Ur- 
sprung ihres Leides, gleichzeitig auch Heilmittel und einziges Heil sei: 

"Causa omnis et origo praesentis doloris [s]et etiam medela ipsa et salus 

unica mihi tute ipse es" (Met. X 3,5)10, 

"Du selbst bist für mich der gesamte Grund und die Ursache des jetzigen 

Schmerzes, und du bist für mich auch das Heilmittel und das einzige Heil". 
Er solle nicht durch Ehrfurcht vor seinem Vater davon abgeschreckt werden, sie 
durch seine Liebe zu heilen und diesem damit zu bewahren. Sie liebe den Sohn, 
indem sie das Abbild des Vaters im Angesicht des Sohnes erkenne. Sie seien al- 
lein, dem Sohn stehe reichlich Zeit für seine notwendigen Aktivitäten zur Ver- 
fügung. Was niemand wisse, geschehe fast nicht. 

Die Behauptung, im Sohn den Vater zu lieben, stammt aus Seneca; der Hin- 
weis darauf, daß der technische Vollzug der Liebe durch die verwandtschaftlichen 
Bande sehr erleichtert werden könnte, findet sich bei Ovid: 


10 Man vergleiche hiermit die Eröffnung Phaedras bei Ovid: 
"Quam nisi tu dederis, caritura est ipsa, salutem / mittit Amazonio Cressa puella 
viro" (Heroid. IV 1f.), 
"Das kretische Mädchen sendet dem von einer Amazone geborenen Mann den 
Wunsch des Wohlergehens (salus), das sie selbst entbehren wird, wenn du es 
nicht gibst". 
Ovid verwendet dieses Wortspiel mit der Grußformel salutem dicere ebenfalls in den 
Metamorphosen, als Byblis ihrem Bruder den Inzest vorschlägt: 
"Quam, nisi tu dederis, non est habitura salutem / hanc tibi mittit amans..." 
(Met. IX 530f.), 
"Das Wohlergehen (salus), das sie selbst nicht haben wird, wenn du es nicht 
gibst, wünscht dir eine Liebende...". 
Es ist kein Zufall, daß gerade diejenigen ovidischen Damen, die einen Inzest vor- 
schlagen, so stark den Aspekt ihrer salus, ihrer Rettung durch den Geliebten in den 
Vordergrund stellen, und Apuleius greift diese ovidische Argumentation auf. 


Hippolytos 


Apuleius: 


"Isti enim tui oculi per meos oculos 
ad intima delapsi praecordia meis me- 
dullis acerrimum commovent incen- 
dium. Ergo miserere tua causa pereun- 
tis nec te religio patris omnino deter- 
reat, cui morituram prorsus servabis 
uxorem. Illius enim recognoscens 
imaginem in tua facie merito te di- 
ligo. Habes solitudinis plenam fidu- 
ciam, habes capax necessarii facinoris 
otium. Nam quod nemo novit, paene 
non fit" (Met. X 3,5f.). 


Apuleius: 


"Denn deine Augen sind durch meine 
Augen in mein Herz eingedrungen 
und setzen mein Herz furchtbar in 
Brand. Also habe Mitleid mit der, die 
deinetwegen zugrundegeht, und keine 
Scheu vor deinem Vater soll dich ab- 
schrecken, dem du geradezu die tod- 
geweihte Gattin retten wirst. Denn 
indem ich sein Abbild in deinem Ge- 
sicht wiedererkenne, liebe ich dich zu 
Recht. Du hast die volle Verläßlich- 
keit der Einsamkeit, du hast genügend 
Ruhe für die nötige Tat. Was nämlich 
niemand weiß, geschieht fast nicht" 
(Met. X 3,5£.). 
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Testimonia: 

"<Ph.:> Hippolyte, sic est: Thesei 
vultus amo / illos priores, quos tulit 
quondam puer, / cum prima puras 
barba signaret genas..." (Sen. Phaedra 
646-648). 


"<Ph.:> Est genitor in te totus..." 
(Sen. Phaedra 658). 


"Nec labor est celare, licet peccemus, 
amorem. / Cognato poterit nomine 
culpa tegi. / Viderit amplexos aliquis, 
laudabimur ambo; / dicar privigno fida 
noverca meo. / Non tibi per tenebras 
duri reseranda mariti / ianua, non cus- 
tos decipiendus erit; / uttenuit domus 
una duos, domus una tenebit; / oscula 
aperta dabas, oscula aperta dabis; / tu- 
tus eris mecum laudemque merebere 
culpa, / tu licet in lecto conspiciare 
meo" ( Ovid Her. IV 137-146) 


Testimonia: 

<Phädra:> Hippolytos, so ist es: Ich 
liebe die Züge des Theseus, / jene frü- 
heren, die er einst als junger Mann 
trug, / als der erste Bart seine reinen 
Wangen zeichnete..." (Sen. Phaedra 
646-648). 


"<Ph.:> Dein Vater ist ganz in dir..." 
(Sen. Phaedra 658). 


"Und es macht keine Mühe, selbst 
wenn wir sündigen, die Liebe zu ver- 
bergen. / Die Schuld wird durch einen 
verwandten Namen bedeckt werden 
können. / Sollte einer Umarmungen 
sehen, werden wir beide gelobt; / ich 
werde eine meinem Stiefsohn treue 
Stiefmutter genannt werden. / Du 
wirst nicht in der Finsternis des harten 
Ehemannes Tür / öffnen und den 
Wächter täuschen müssen; / wie ein 
einziges Haus zwei beherbergte, wird 
ein einziges zwei beherbergen; / du 
gabst offen Küsse und wirst sie offen 
geben; du wirst mit mir sicher sein 
und durch die Schuld Lob verdienen, / 
du kannst sogar in meinem Bett er- 
blickt werden" (Ov. Her. IV 137-146). 
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Wenngleich der Stiefsohn ruhiger als Hippolytos reagiert - er versucht, durch 
Zeitgewinn die Leidenschaft der Stiefmutter erkalten zu lassen (Met. X 
4,1f£.)!1 -, handelt die Stiefmutter, als sie bemerkt, daß sie von ihrem Stief- 
sohn auf St. Nimmerleinstag vertröstet wird, wie die verschmähte Phaedra Sene- 


cas12: Sie will aus Rache für die Zurückweisung seinen Tod. 


Apulei 

"Se iuvenis, modo istud modo aliud 
causae faciens, execrabilem frustratur 
eius conspectum, quoad illa, nun- 
tiorum varietate pollicitationem sibi 
denegatam manifesto perspiciens, 
mobilitate lubrica nefarium amorem 
ad longe deterius transtulisset odium" 
(Met. X 4,5). 


Apuleius: 

"Aber der junge Mann täuscht, indem 
er bald dies, bald das als Grund vor- 
schiebt, ihre fluchwürdige Erwartung, 
bis diese, da sie offen erkennt, daß das 
Versprochene ihr durch die Vielfalt der 


"<Ch.:> Quid sinat inausum feminae 
praeceps furor? / Nefanda iuveni cri- 
mina insonti apparat" (Phaedra 824f.). 


Seneca: 
"<Chor:> Was könnte die verderbliche 
Raserei der Frau ungewagt lassen? / 
Sie bereitet dem unschuldigen Jüng- 
ling verbrecherische Vorwürfe" (Ph. 
824f.). 


Erklärungen vorenthalten wird, mit 
flinker Beweglichkeit die verbrecheri- 
sche Liebe in einen weitaus schlechte- 
ren Haß verwandelte" (Met. X 4,5). 


Als ihr Versuch, den Stiefsohn durch einen mittels eines Sklaven hergestell- 
ten Gifttrunk zu töten13 ‚ fehlschlägt und statt des Stiefsohns der leibliche Sohn 
aus Versehen das Gift trinkt und daran stirbt, beschuldigt sie den Stiefsohn bei 
seinem abwesenden Vater durch einen Boten dieses Verbrechens und des beab- 
sichtigten Inzests und fügt noch hinzu, dieser drohe ihr jetzt wegen der Offenba- 
rung des Verbrechens das Schwert an!4 


11 Diese Handlungsweise entspricht der Besonnenheit, die ihm zu Beginn der Ge- 
schichte von Apuleius zugesprochen wurde (X 2,1). 

12 Zintzen 1960. S. 90 führt das Motiv der Rache aus Enttäuschung auf den Hippoly- 
tos καλυπτόμενος. zurück. Er wertet die Erbitterung über die Zurückweisung als ei- 
gentliches Motiv der Phaedra für ihr weiteres Handeln; dies ist eine Wertung, die mit 
dem Verhalten der Stiefmutter bei Apuleius übereinstimmt. 

Das Motiv eines Trankes, der dem Hippolytos von seiner Stiefmutter zugedacht 
ist, diesem aber nicht schadet, ist aus Properz II 1,51f. bekannt; allerdings scheint es 
sich dort eher um einen Liebestrank zu handeln: 

"Seu mihi sunt tangenda novercae pocula Phaedrae, / pocula privigno non noci- 
tura suo ...". 
14 Gladius kann auch für den gewaltsamen Tod schlechthin stehen; die Stelle kann 
also auch so verstanden werden, daß sie schreibt, ihr drohe derselbe gewaltsame Tod. 
Gleichgültig, wie wir diese Stelle übersetzen, bleibt aber, daß für den Tod als Bild das 
Schwert verwandt wird, und diese Verwendung, die erst recht im Zusarmmenhang mit 


Hippolytos 103 


Die Wendung des Vorwurfes gegen den unschuldigen Stiefsohn ist Grundbe- 
standteil des tragischen Musters im Bereich der Hippolytossage; der Beschuldi- 
gung durch einen Boten entspricht die briefliche Klage der bereits toten Phaidra 
bei Euripides (Hipp. 856ff.); die erwähnte Bedrohung durch das Schwert geht auf 
Senecas Drama zurück, wo Hippolytus nach dem Antrag seiner Stiefmutter diese 
zuerst mit dem Schwert durchbohren will, dann aber das Schwert fallen läßt und 
davonstürzt, woraufhin die Amme der Phaedra den Plan faßt, dieses Schwert als 
Beweis für eine versuchte Vergewaltigung der Phaedra durch Hippolytus zu ver- 


wenden. 

Apuleius: 

".. sed fratrem iuniorem fingebat ideo 
privigni scelere peremptum, quod eius 
probrosae libidini, qua se comprimere 
temptaverat, noluisset succumbere. 
Nec tam immanibus contenta menda- 
cis addebat sibi quoque ob detectum 
flagitium eundem illum gladium 
comminari" (Met. X 5,4f.). 


Apuleius: 

".. sie tat aber so, als sei der jüngere 
Sohn durch das Verbrechen des Stief- 
sohnes getötet worden, weil sie seiner 
lasterhaften Begierde, mit der er sie zu 
überwältigen versucht hatte, nicht 
habe nachgeben wollen. Und mit sol- 
chen immensen Lügen nicht zufrieden 
fügte sie hinzu, auch ihr drohe der- 
selbe wegen des entdeckten Verbre- 
chens das Schwert an" (Met. X 5,4f£.). 


"<Nut.:> Regeramus ipsi crimen at- 
que ultro impiam / Venerem argua- 
mus: scelere velandum est scelus; / 
tutissimum est inferre, cum timeas, 
gradum. / Ausae priores simus an 
passae nefas, / secreta cum sit culpa, 
quis testis sciet? / Adeste, Athenae! 
Fida famulorum manus, / fer opem! 
Nefandi raptor Hippolytus stupri / in- 
stat premitque, mortis intentat me- 
tum, / ferro pudicam terret - en prae- 
ceps abit / ensemque trepida liquit at- 
tonitus fuga" (Phaedra 720ff.). 


Seneca: 

"<Amme:> Wir wollen auf ihn den 
Vorwurf zurückwälzen und ihn von 
uns aus der üblen / Liebe anklagen: 
Das Verbrechen muß durch ein Ver- 
brechen verborgen werden; / wenn du 
dich fürchtest, ist es am sichersten, 
voranzuschreiten. / Ob wir als erste 
das Unrecht wagten oder es erlitten, / 
welcher Zeuge wird das wissen, wo 
doch die Schuld geheim ist? / Athen, 
herbei! Treue Schar der Diener, / zu 
Hilfe! Hippolytos, der Räuber eines 
gottlosen Beischlafs / droht und 
drängt, er droht die Todesfurcht an, / 
mit dem Schwert bedrängt er die 
Reine - ah, er flieht / und läßt von 
Sinnen in eiliger Flucht sein Schwert 
zurück" (Phaedra 720ff.). 


Der Vater glaubt wie Theseus in der Überlieferung vorschnell seiner Frau; er 
zümt seinem älteren Sohn und klagt ihn des versuchten Inzests und des Bruder- 


Giftmord, wie dies bei der hiesigen Übersetzung der Fall wäre, eigenwillig ist, weist 
auf Seneca. 
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mordes an. Das Volk und das Gericht wollen, entflammt durch die Klagen des 
Vaters, bereits den Beklagten ohne Anhörung steinigen: 
"Tanta denique miseratione tantaque indignatione curiam sed et plebem 
maerens inflammaverat, ut remoto iudicandi taedio et accusationis manife- 
stis probationibus et responsionis meditatis ambagibus cuncti conclama- 
rint lapidibus obrutum publicum malum publice vindicari" (Met. X 6,3), 
nur die Befürchtungen der Behörden, es könnte daraus ein allgemeiner Aufstand 
werden, sorgen für einen fairen Prozeß. Da der Sklave als Hauptzeuge den älteren 
Sohn belastet, scheinen Schuldspruch und Todesstrafe festzustehen: 
"Nec quisquam decurionum tam aequus remanserat iuveni, quin eum evi- 
denter noxae compertum insui culleo pronuntiaret" (Met. X 8,1). 

Deus ex machina ist ein Arzt, der die Stimmabgabe der Richter unterbricht, 
den Sklaven der Mittäterschaft anklagt und damit den Sohn entlastet, und der 
schließlich, als der Sklave hartnäckig leugnet, erläutert, daß das angebliche Gift, 
das er dem Sklaven auf dessen Verlangen verkauft habe, ein starkes Schlafmittel 
gewesen sei, daß der jüngere Sohn also noch leben und allmählich erwachen 
müsse. Tatsächlich begibt sich daraufhin die gesamte Schar der beim Prozeß 
Anwesenden zum Grab, in dem der Sohn bereits beigesetzt worden ist, und er- 
lebt dort, daß der Sohn erwacht. Sofort wird er vor das Gericht gebracht, und 
seine Aussage führt dazu, daß die böse Stiefmutter in die Verbannung geschickt 
und der Sklave hingerichtet wird, während derältere Sohn rehabilitiert ist (X 8- 
12). 

Auch die der dramatischen Überlieferung des Stoffes um Hippolytos fremde 
Auferweckung des unschuldigen Opfers, bei Apuleius also des versehentlich ge- 
töteten Bruders, findet sich in der Mythenwelt um Hippolytos: Asklepios, der 
spätere Gott der Heilkunst, hat als sterblicher Arzt den schuldlos zerrissenen 
Hippolytos wieder zum Leben erweckt und wurde deshalb von Zeus mit dem 
Blitz getötet. Diana aber entrückte den Wiedererweckten nach Italien und ließ ihn 
dort als Virbius weiterleben!3. Wir sehen in der Vorlage den späteren Gott der 
Heilkunst dabei, neues Leben zu spenden; bei Apuleius, der diese Geschichte 
wie die beiden anderen literarischen Metamorphosen von der Ebene der Götter 
und Heroen auf die bürgerliche Ebene verlagert hat, vollzieht diese Aufgabe ein 
Arzt, ein Schüler dieses Gottes. 

Sowohl die Frage, warum Apuleius die Geschichte durch einen Arzt zu einem 
glücklichen Ende führt, als auch die Frage, warum dieses Ende auf so unrealisti- 
sche Weise herbeigeführt wird, muß uns im folgenden noch beschäftigen. Zuvor 
aber müssen wir noch einen Blick auf die abschließenden Worte unserer Erzäh- 


15 Verg. Aen. VII 761-782; auf diese Stelle weist Zintzen 1960, S. 128f. hin. Wenn 
Erbse 1950, S. 114 schreibt, die Einführung des Arztes gehöre dem Apuleius, ist dies 
trotz der Parallele bei Vergil nicht falsch, da das Motiv des rettenden Arztes sich in 
keiner dramatischen Überlieferung findet. 
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lung werfen, weil diese einen fundamentalen Unterschied im Gottesbild des Apu- 
leius und seiner Vorlagen betonen. 

Apuleius schließt nämlich die literarische Metamorphose mit einer Betrach- 
tung, die sich ihrerseits noch einmal auf das im euripideischen Hippolytos und 
in Senecas Phaedra vertretene Gottesbild bezieht und ihm widerspricht: 

Apuleius: Testimonia: 
"<AQ.:> "A δ᾽ εἰς ἔμ᾽ ἡμάρτηκε, 
τιμωρήσομαι Ἱππόλυτον ἐν τῇδ᾽ 
ἡμέρᾳ: τὰ πολλὰ δὲ / πάλαι προκό- 
00’ - οὐ πόνου πολλοῦ με δεῖ... Ἣ 
᾿ εὐκλεὴς μέν, ἀλλ᾽ ὅμως ἀπόλ- 
λυται, / Φαίδρα" τὸ γὰρ τῆσδ᾽ οὐ 
προτιμήσω κακὸν / τὸ μὴ οὐ παρα- 
σχεῖν τοὺς ἐμοὺς ἐχθροὺς ἐμοὶ / 
δίκην τοσαύτην Got’ ἐμοὶ καλῶς 
ἔχειν" (Eur. Hipp. 21ff.; 47{{.. 


"<Ap.:> Ἔασον: οὐ γὰρ οὐδὲ γῆς 
ὑπὸ ζόφον / θεᾶς ἄτιμοι Κύπριδος 
ἐκ προθυμίας / ὀργαὶ κατασκήψου- 
σιν en σὸν δέμας / σῆς SE VE 
κἀγαθῆς φρενὸς χάριν. / ᾿Εγὼ γὰρ 


» 


αὐτῆς ἄλλον ἐξ ἐμῆς χερὸς / ὃς ἂν 


"Et illius quidem senis famosa atque 
fabulosa fortuna providentiae divinae 
condignum accepit exitum, qui mo- 
mento modico, immo puncto exiguo 


post orbitatis periculum adulescen- 
tium duorum pater repente factus est" 
(X 12,5). 


μάλιστα φίλτατος κυρῇ βροτῶν / 
τόξοις ἀφύκτοις τοῖσδε τιμωρήσο- 
μαι" (Eur. Hipp. 1416ff.). 


"<Cho.:> Sed cur idem qui tanta re- 
gis, / sub quo vasti pondera mundi / 
librata suos ducunt orbes, / hominum 
nimium securus abes, / non sollicitus 
prodesse bonis, / nocuisse malis? / 
Res humanas ordine nullo / Fortuna 
regit sparsitque manu / munera caeca 
peiora fovens" (Sen. Phaedra 972- 
980). 


"<Cho.:> Castos sequitur mala pau- 
pertas / vitioque potens regnat adulter 
- /o vane pudor falsumque decus!" 
(Sen. Phaedra 986-988). 


"<Cho.:> Volat ambiguis mobilis 
alis / hora, nec ulli praestat velox / 
Fortuna fidem" (Sen. Phaedra 1141- 
1143). 


"<The.:> Non movent divos preces; / 
at, sirogarem scelera, quam proni fo- 
rent!" (Sen. Phaedra 1242f.). 
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"Und das bekannte und fabelhafte 
Schicksal jenes Alten nahm einen der 
göttlichen Vorsehung würdigen Aus- 
gang: er ist in einem kleinen Mo- 
ment, genauer in einem winzigen 
Augenblick nach der Gefahr der Kin- 
derlosigkeit plötzlich Vater zweier 
junger Männer geworden" (Met. X 
12,5). 
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Testimonia; 

"<Aphrodite:> Was er aber mir ge- 
genüber an Verfehlungen beging, 
werde ich / an Hippolytos heute rä- 
chen; vieles / bereitete ich längst vor - 
ich brauche nicht viel zu tun... Diese 
ist zwar von gutem Ruf, aber dennoch 
geht sie zugrunde, / die Phädra; ihr 
Übel nämlich werde ich nicht beson- 
ders hoch schätzen, / in Bezug darauf, 
daß meine Feinde mir nicht / solche 
Buße leisten, daß es mir gut geht" 
(Eur. Hipp. 21ff.; 47ff.). 


"<Artemis:> Laß; nicht wird unter das 
Dunkel der Erde / aus dem Entschluß 
der Göttin straflos der Zorn der 
Aphrodite / wegen deiner Ehrfurcht 
und deines guten Geistes / gegen deine 
Gestalt losbrechen. / Ich werde mich 
nämlich mit meiner Hand an einem 
anderen, /der ihr der liebste der Sterb- 
lichen ist, / mit diesen unentrinnbaren 
Geschossen rächen" (Eur. Hipp. 
1416ff.). 


"<Chor:> Aber warum fehlst du, der 
du so große Dinge regierst, / unter 
dem die Lasten des gewaltigen Welt- 
alls / ihre Kreisläufe ausgewogen 
vollbringen, / allzu unbekümmert um 
die Menschen, / und kümmerst dich 
nicht darum, den Guten zu nützen, / 
den Schlechten zu schaden? / Die 
menschlichen Belange regiert ohne 
Ordnung / das Schicksal, und es ver- 
streut mit unkundiger Hand / Ge- 
schenke, indem es Schlechteres be- 
günstigt" (Sen. Phaedra 972-980). 


"<Chor:> Den Reinen folgt schlechte 
Armut, / und im Laster mächtig re- 
giert der Ehebrecher - / o nichtsnut- 
zige Scham und falsche Zierde!" (Sen. 
Phaedra 986-988). 


"<Chor:> Es fliegt mit trügerischen 
Flügeln / die Stunde, und keinem lei- 
stet das flinke / Schicksal Treue" 
(Sen. Phaedra 1141-1143). 
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Apulejus: Testimonia: 

"Und das bekannte und fabelhafte 

Schicksal jenes Alten nahm einen der ! "<Theseus:> Bitten bewegen die Göt- 
göttlichen Vorsehung würdigen Aus- } ter nicht; / aber, wenn ich um Verbre- 
gang: er ist in einem kleinen Mo- | chen bäte, wie bereitwillig wären sie!" 
ment, genauer in einem winzigen } (Sen. Phaedra 1242f.) 

Augenblick nach der Gefahr der Kin- 

derlosigkeit plötzlich Vater zweier 

ΩΝ Männer geworden" (Met. X 

12,5 


Apuleius schafft einen Kontrast zu dem schiefen Anfang und Schluß des euri- 
pideischen Hippolytos, in dem die Vorsehung in Gestalt der Aphrodite nur die 
Katastrophe herbeiführen und in Gestalt der Artemis nur Rache versprechen 
kann!6, und zu den Klagen des Chores und des Theseus bei Seneca über das Wü- 
ten der Fortuna und die Ungerechtigkeit der Götter. 

Man vergleiche auch die Klage des Hippolytos bei Euripides, er werde von 
den Göttern vernichtet: 

"Ὦ Beot, ti δῆτα τοὐμὸν οὐ λύω στόμα, / ὅστις γ᾽ ὑφ᾽ ὑμῶν, οὃς σέβω, 
διόλλυμαι," (Hipp. 1060f.), 
"Ihr Götter, warum öffne ich nicht meinen Mund, der ich von euch, die ich 
verehre, vernichtet werde?", 
dann sieht man, wie unterschiedlich das Bild der Götter und der Fortuna bei Apu- 
leius und seinen Vorlagen gestaltet sind. 

Die Fortuna verhält sich bei Apuleius so, wie der Diener bei Euripides sich 
die Götter in seinem Gebet zu Aphrodite unzutreffenderweise vorstellt, nämlich 
großherzig, souverän und gnädig: 

"Χρὴ δὲ συγγνώμην ἔχειν / el τις σ᾽ ὑφ᾽ ἥβης σπλάγχνον Evrovov 
φέρων ἡμάταια βάζει- μὴ δόκει τούτων κλύειν- / σοφωτέρους γὰρ χρὴ 
βροτῶν εἶναι θεούς" (Eur. Hipp. 117-120), 
"Du mußt verzeihen, wenn dir einer, der durch seine Jugend ein hochfah- 
rendes Gemüt hat, Unsinn sagt; wirke nicht so, als ob du das hörtest; die 
Götter müssen nämlich vernünftiger sein als die Menschen". 
Genau das ist das Schicksal bei Apuleius in dieser literarischen Metamorphose: 
weiser als die Menschen. Der Kontrast zur Vorlage ist beabsichtigt; er verfolgt 
dasselbe Ziel wie die unzutreffende Ankündigung der Geschichte als Tragödie. 


16 Dietze 1900, S. 142 schlägt einen Bogen zwischen der Unfähigkeit der Artemis, 
Hippolytos vor Aphrodite zu schützen, und den Weigerungen der Ceres und der Iuno 
in der Geschichte von Amor und Psyche (VI 1ff.), Psyche vor Venus zu beschützen. In 
der Tat haben die Göttinnen in diesen Szenen ähnliche Macht und ähnliche Charak- 
tere; die Auseinandersetzung mit dem Gottesbild des Apuleius wird uns lehren, daß es 
sich in beiden Fällen um Dämonen in seinem Sinne handelt, die wir nicht mit der 
Gottheit im Sinne des Apuleius verwechseln dürfen. 
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Die weitgehende Parallelität der Darstellung läßt uns nun fragen, welches Ziel 
Apuleius mit ihr, mit der irreführenden Einleitung und mit dem abweichenden 
Ende verfolgt!7. Die Fragen, warum die Darstellung parallel gehalten ist und 
warum Apuleius eine so pompöse, dazu auch noch irreführende Einleitung ge- 
wählt hat, sind auf Grund unserer eigenen Erfahrung beim Lesen der Geschichte 
leicht zu beantworten. Die Anrede an den Leser und das Versprechen einer Tra- 
gödie sollen den Leser aufmerksam machen; Apuleius will, wie bereits das 
Prooemium gezeigt hat, einen aufmerksamen Leser: "Lector intende: laetaberis" 
(Met. I 1,6). Die Ähnlichkeit der Handlung soll den Leser, wie bereits in den 
beiden früheren literarischen Metamorphosen, die verwandelte Vorlage erkennen 
und ihn sich über den veränderten Ausgang wundern lassen18. Der Aspekt des 
sich Wunderns wird verstärkt durch die bewußt irreführende Einführung der Ge- 
schichte als Tragödie. Ziel dieser Veranstaltung ist, daß der Leser sich fragt, was 
Apuleius mit dieser literarischen Anspielung und ihrer irreführenden Einleitung 
will. 

Es bleibt die Frage, was der Leser infolge seines Nachdenkens erkennen soll. 

Die Metamorphosen der Odyssee und des Aias führten uns bereits in die Gei- 
steswelt des Platonismus und der Isis-Religion; auch hier finden wir diese Ele- 
mente wieder. Betrachten wir zuerst einige Hinweise des Apuleius auf die Isis- 
Religion. Die Figur des Arztes, der als deus ex machina in Analogie zu As- 
klepios handelt, weist auf den Isis-Glauben? und, das sei hier schon gesagt, auf 
das hermetische Schrifttum. Isis wird laut Schlam wegen ihrer heilenden Ge- 


17 [ch verstehe mit Erbse 1950, 5. 115 und van Thiel 1971 I, 8. 145 diese Ge- 
schichte als eigenes Werk des Apuleius, das sich in seiner griechischen Vorlage der 
Metamorphosen nicht findet. Sollte jemand diese Geschichte als zur griechischen 
Vorlage gehörig beurteilen, bleibt, daß ihre Gestaltung bei Apuleius dessen eigenes 
Werk ist und von seiner poetischen Absicht bestimmt wurde. 

18 Sandys 1978, S. 125f. geäußerte Auffassung, der tragische Stoff diene nur der Un- 
terhaltung des Lesers, scheint mir im Lichte der bisherigen Untersuchung nicht zu- 
treffend zu sein. 

19 Burkert 1994, 5, 23: “Die ‘“Ägyptischen Götter’, Sarapis und Isis vor allem, sind 
Spezialisten für Krankenheilung; der Erfolg konnte sich offenbar sehen lassen... 
Nicht selten ist Isis im Kult mit Asklepios eng verbunden: In Athen hat sie einen 
Tempel innerhalb des Asklepios-Bezirks; der heilende Tempelschlaf, die Inkubation, 
kommt im Isiskult so gut wie bei Asklepios vor; zu den vielen Namen der Isis gehört 
auch die Identifikation mit Hygieia, der vergöttlichten ‘Gesundheit’.” 

Schon die Verwendung des Arztes in dieser Funktion dürfte den aufmerksamen Le- 
ser hellhörig gemacht und nach dem Gott hinter dem Menschen suchen lassen haben. 
Es ist wahrscheinlich, daß der Arzt den Leser an Asklepios selbst denken lassen soll. 
Dessen Priester war Apuleius in Karthago, worauf Helm 1956, S. 11 und Walsh 
1970, S. 249 unter Berücksichtigung von Flor. 16 hinweisen, wobei Walsh 1970, 
5. 185 und Fowden 1986, 5. 199 noch Flor. 18 als Beleg für die besondere Vereh- 
rung des Apuleius für Asklepios anführen. Asklepios und Hermes, der mit dem ägyp- 
tischen Thot gleichgesetzt wurde, werden, worauf Mead 1906, S. 460 hinweist, 
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walt und ihrer Entdeckung lebensspendender Drogen gef eiert21, und im hermeti- 
schen Schrifttum spielt Asklepios neben Isis eine wichtige Rolle??. Wir werden 
uns mit dem hermetischen Schrifttum, zu dem Apuleius Zugang gehabt zu ha- 
ben scheint, noch in einem gesonderten Kapitel beschäftigen müssen. 

Hinzu kommt, daß das Grundgerüst des Hippolytos und des Sagenkreises um 
Osiris, den Bruder und Gemahl der Isis, weitgehend identisch ist. Zintzen weist 
darauf hin, daß der verlorene Hippolytos καλυπτόμενος in seiner Struktur den 
alten Kultdramen folge, in denen die Zerreißung des Helden, das Beklagen des- 
selben sowie das Sammeln und Zusammensetzen seiner Glieder vorkomme??. 
Ebendies aber bildet eine Assonanz an den Osirismythos. Auch Osiris wird er- 
mordet, zerstückelt, von Isis beklagt; seine Glieder werden von Isis gesammelt 
und zusammengesetzt. So müssen wir hier Merkelbach folgen, der die Hippoly- 
tos-Metamorphose unter der Bezeichnung Geschichte vom klugen Arzt als Osi- 
risgleichnis versteht2* und in Todesschlaf und Auferstehung des jüngeren Soh- 
nes in dieser Geschichte eine Anspielung auf die Mysterienspiele sieht. 


Neben den inhaltlichen Anklängen verweist uns der Schluß unserer literari- 
schen Metamorphose darauf, daß diese Stelle im Lichte der Isis-Religion zu be- 
trachten ist: Apuleius äußert sich dort befriedigt darüber, daß die Fortuna endlich 
ein der göttlichen Vorsehung würdiges Ende gefunden hat. Daß die Fortuna da- 


schon in der Zeit zwischen 225 und 205 v. Chr. in einer hieroglyphischen Inschrift 
am Tempel des I-em-hetep (= Asklepios) als beinahe identisch behandelt, da As- 
klepios das Abbild des Hermes genannt wird. Da Asklepios zudem im hermetischen 
Schrifttum als Schüler des Hermes eine wichtige Rolle spielt, worauf Fowden 1986, 
S. 199 hinweist, haben wir mit dieser Darstellung des Arztes einen Hinweis auf das 
hermetische Schrifttum. Wir werden bei der Untersuchung der Berührungspunkte zwi- 
schen dem hermetischen Schrifttum und der religiösen Auffassung des Apuleius se- 
hen, daß dieser Gedanke einiges für sich hat. 

l Schlam 1992, S. 122A32. 
22 Insofern ist es zu wenig, wenn Krabbe 1989, S. 135 im Schluß dieser Geschichte 
einen schwachen Hinweis auf den Schluß des Romans im Buch ΧΙ sieht; im Happy- 
End dieser literarischen Metamorphose sind dieselben Prinzipien am Werk, die zur 
Rettung des Lucius führen, und der Leser soll diese Prinzipien hier bereits erkennen 
und sich geistig mit ihnen auseinandersetzen. Die von Schlam 1992, 5.2 generell 
geäußerte These, in diesem Roman lägen keine Beweise für die Behandlung theologi- 
scher oder philosophischer Thesen vor, ist vor dem Hintergrund dieser und der beiden 
oben bereits behandelten literarischen Metamorphosen nicht zu halten. 

3 Zintzen 1960, 5. 141. 
24 Daß Merkelbach 1962, 5. 79-90 diese Geschichte als Osirisgleichnis versteht, 
ohne die strukturelle Verwandtschaft zum Hippolytosmythos für erwähnenswert zu 
halten, daß er also unter einem anderen Blickwinkel bei der Untersuchung dieser 
Stelle zu ähnlichen Ergebnissen kommt, widerspricht unserer These nicht, es stützt 
sie vielmehr. 

5 Merkelbach 1962, S. 87. 
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mit in krassem Gegensatz zu den in den Hippolytos-Dramen tätigen neidischen 

und bösen Göttern gestaltet ist, sahen wir bereits. Hinzufügen müssen wir nun, 

daß sie in ihrer Eigenschaft als rettende, weise Fortuna dem XI. Buch der Meta- 

morphosen zufolge in den Wirkungsbereich der Isis gehört26. Sofort nach seiner 

Rückverwandlung in einen Menschen wird Lucius von einem Isis-Priester ange- 

sprochen und über den tieferen religiösen Gehalt seiner Rettung aufgeklärt: 
"Multis et variis exanclatis laboribus magnisque Fortunae tempestatibus et 
maximis actus procellis ad portum Quietis et aram Misericordiae tandem, 
Luci, venisti. Nec tibi natales ac ne dignitas quidem, vel ipsa, qua flores, 
usquam doctrina profuit, sed lubrico virentis aetatulae ad serviles delapsus 
voluptates curiositatis inprosperae sinistrum praemium reportasti. Sed ut- 
cumque Fortunae caecitas, dum te pessimis periculis discruciat, ad religio- 
sam istam beatitudinem inprovida produxit malitia. Eat nunc et summo 
furore saeviat et crudelitati suae materiem quaerat aliam; nam in eos, 
quorum sibi vitas in servitium deae nostrae maiestas vindicavit, non habet 
locum casus infestus. Quid latrones, quid ferae, quid servitium, quid asper- 
rimorum itinerum ambages reciprocae, quid metus mortis cotidianae nefa- 
riae Fortunae profuit? In tutelam iam receptus es Fortunae, sed videntis, 
quae suae lucis splendore ceteros etiam deos illuminat" (Met. XI 15, 1-4). 
"Lucius, nachdem du viele und verschiedene Gefahren ertragen hast und von 
großen Stürmen und größten Unwettern der Fortuna gejagt worden bist, 
kamst du schließlich zum Hafen der Ruhe und zum Altar des Mitleids. Und 
weder nützte dir deine Herkunft, noch deine Würde, noch deine Gelehrtheit, 
in der du bedeutend bist, sondern du trugst den üblen Lohn falscher Neugier 
davon, nachdem du durch die Haltlosigkeit des blühenden Alters zu sklavi- 
schen Lüsten abgeglitten warst. Aber wie auch immer, die Blindheit der 
Fortuna brachte dich mit unbedachter Schlechtigkeit zu dieser religösen 
Glückseligkeit, während sie dich mit den schlimmsten Gefahren quälte. 
Jetzt soll sie gehen und mit übergroßer Raserei wüten und für ihre Grau- 
samkeit anderes Material suchen; gegen diejenigen nämlich, deren Leben 
die Majestät unserer Göttin für den Dienst rettete, hat der feindliche Zufall 
keinen Angriffspunkt. Was nützten der verbrecherischen Fortuna die Räu- 
ber, was die wilden Tiere, was die Sklaverei, was die hin und her gehenden 
Irrwege schlimmster Reisen, was die tägliche Furcht vor dem Tod? Du bist 
bereits in den Schutz der Fortuna aufgenommen, aber der sehenden Fortu- 
na, die mit dem Glanz ihres Lichtes auch die übrigen Götter erleuchtet". 


26 Fick-Michel 1991, S. 379 macht darauf aufmerksam, daß das Beiwort videns sich 
für die Fortuna im Roman nur in XI 15 finde. Dieses Detail belegt die Verbindung un- 
serer Textstelle, in der auf die Fortuna videns nur angespielt wird, mit der Isisreli- 
gion. 
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Deutlich sehen wir hier eine zweifache Fortuna, deren eine grausam die Men- 
schen quält, während die andere im Zusammenhang mit der Göttin Isis zu sehen 
ist. Diese Fortuna ist den übrigen Göttern überlegen, sie erleuchtet diese mit ih- 
rem Licht, und nur diese Fortuna kann gemeint sein, wenn Apuleius am Ende 
unserer literarischen Metamorphose davon redet, die Fortuna habe ein der göttli- 
chen Vorsehung würdiges Ende gefunden. Wir haben somit in der Gestalt dieser 
Fortuna, im von den Vorlagen abweichenden Ende der Hippolytos-Geschichte, 
einen deutlichen Hinweis auf den Schluß des Romans und die dort vorgestellte 
Isis-Religion?’. Daß der Leser diesen Hinweis nur erkennen konnte, wenn er 
entweder die Isis-Religion schon kannte oder den Roman zweimal las, ist kein 
Widerspruch; bereits in der Metamorphose der Odyssee wiesen wir darauf hin, 
daß ein Autor von seinem Leser erwarten kann, sein Buch zweimal zu lesen. 


Die göttliche Vorsehung, von der Apuleius am Schluß unserer literarischen 
Metamorphose spricht, steht nicht nur in großer Nähe zu Isis, sondern auch zu 
dem einen, wahren und guten platonischen Gott. Immerhin ist Apuleius nicht 
nur ein Anhänger der Isis, sonder auch laut eigenem Bekunden ein philosophus 
Platonicus?®. Mithin müssen wir von seinem im Roman gestalteten Gottesbild 
erwarten dürfen, daß es zu seiner Lehrmeinung paßt. Wir werden uns mit dem 
Götterhimmel des Apuleius in einem eigenen Kapitel gründlich auseinanderset- 
zen; hier wollen wir zur Erklärung der Bedeutung der göttlichen Vorsehung in 
unserer Metamorphose nur kurz vorgreifen. 

Über die Götter sagt Apuleius, es gebe nach Platon drei Arten der Götter. De- 
ren erste sei der eine und einzige Höchste, Außerweltliche, Unkörperliche. Die 
zweite Gattung sei die, welche die Sterne und die anderen göttlichen Wesen ein- 
nähmen, die man Himmelsbewohner nenne. Die dritte Art verkörperten die, die 
die alten Römer Mittler genannt hätten, weil sie an Verstand, Stellung und 
Macht kleiner als die höchsten Götter, aber größer als die Natur der Menschen 
seien. 

"Deorum trinas nuncupat species, quarum est prima unus et solus summus 
ille, ultramundanus, incorporeus... aliud genus est, quale astra habent ce- 
teraque numina, quos caelicolas nominamus; tertium habent, quos medio- 


27 Kenneys 1990, S. 11A49 geäußerte Auffassung, die Geschichten der Bücher VI-X 
könnten nicht so leicht zum Thema von Lucius’ Fall und Erlösung gesetzt werden wie 
jede Geschichte und jede Begebenheit in I-III, wenn man diese im Licht der Priester- 
worte XI 15,1 erneut lese, muß infolge des hier Gesehenen relativiert werden. Es 
stimmt, daß wir zwischen dieser Episode und Lucius’ Fall und Erlösung nicht so leicht 
eine Beziehung herstellen können, aber wir sehen, daß das isiastische Element, das 
zu dieser Erlösung führt und das eines der philosophisch-theologischen Kernstücke 
des Romans ist, deutlich in dieser Episode verarbeitet ist. In diesem Sinne ist Krabbe 
1989, S. 103 zu folgen, die schreibt, das Motiv von Tod und Auferstehung in unserer 
BE helfe, die Wiedergeburt des Lucius im XI. Buch vorzubereiten. 

28 Apul. Apologie 10, 407. 
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ximos Romani veteres appellant, quod sui ratione, sed et loco et potestate 
diis summis sint minores, natura hominum profecto maiores" (De Platone 
I 11, 204f.). 

Das Schicksal (Fatum) sei das göttliche Gesetz, durch das die unausweichli- 
chen Gedanken und Vorhaben des Gottes erfüllt würden. Wenn daher etwas durch 
die Vorsehung (providentia) getan werde, werde es auch durch das Fatum getan, 
und was durch das Fatum beendet werde, müsse durch providentia begonnen er- 
scheinen. Die erste providentia sei die des höchsten aller Götter, der nicht nur die 
himmelsbewohnenden Götter geordnet habe, welche er zu Schutz und Zierde 
durch alle Teile des Weltalls verteilt habe, sondern der durch die Natur auch die- 
jenigen Sterblichen, die an Weisheit den übrigen irdischen Lebewesen voranste- 
hen sollten, auf die Dauer der Zeit herausgehoben und der, nachdem die Gesetze 
gegründet gewesen seien, die Ordnung und den Schutz der übrigen Dinge, die 
täglich geschehen müßten, den übrigen Göttern überlassen habe: 

".. divinam legem esse fatum, per quod inevitabiles cogitationes dei atque 
incepta complentur. Unde si quid providentia geritur, id agitur et fato, et 
quod fato terminatur, providentia debet susceptum videri. Et primam 
quidem providentiam esse summi exsuperantissimique deorum omnium, 
qui non solum deos caelicolas ordinavit, quos ad tutelam et decus per om- 
nia mundi membra dispersit, sed natura etiam mortales eos, qui praestarent 
sapientia ceteris terrenis animantibus, ad aevitatem temporis edidit funda- 
tisque legibus reliquarum dispositionem ac tutelam rerum, quas cotidie fieri 
necesse est, diis ceteris tradidit" (de Platone I 12, 205f.). 

Diese Auffassung gibt Platons Timaios wieder, woher wir auch erfahren kön- 
nen, daß es sich bei den herausgehobenen Sterblichen, die auf die Dauer der Zeit 
den übrigen irdischen Lebewesen voranstehen sollen, um diejenigen Götter han- 
delt, die Himmelsbewohner genannt werden: 

"Θεοὶ θεῶν, ὧν ἐγὼ δημιουργὸς πατήρ τε ἔργων, δι᾽ ἐμοῦ γενόμενα 
ἄλυτα ἐμοῦ γε μὴ ἐθέλοντος... δι᾽ ἃ καὶ ἐπείπερ γεγένησθε, ἀθάνατοι 
μὲν οὐκ ἐστὲ οὐδ᾽ ἄλυτοι τὸ πάμπαν, οὔτι μὲν δὴ λυθήσεσθέ γε οὐδὲ 
τεύξεσθε θανάτου μοίρας, τῆς ἐμῆς βουλήσεως μείζονος ἔτι δεσμοῦ καὶ 
κυριωτέρου λαχόντες ἐκείνων οἷς ὅτ᾽ ἐγίγνεσθε συνεδεῖσθε" (Platon, 
Timaios 41 ab), 

"Götter der Götter, welcher Werke Schöpfer und Vater ich bin, die ihr durch 
mich entstanden seid als unauflösliche, wenn ich es nicht will... dadurch 
seid ihr, nachdem ihr entstanden seid, nicht unsterblich und nicht ganz und 
gar unauflöslich; ihr werdet jedoch nicht aufgelöst werden und werdet das 
Schicksal des Todes nicht erfahren, da ihr meinen Willen als stärkeres und 
kräftigeres Band als das erhalten habt, mit dem ihr verbunden wurdet, als 
ihr geschaffen wurdet". ' 
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Apuleius fügt hinzu, laut Platon dürfe nicht alles vom Fatum abhängig ge- 
macht werden, es liege auch einiges im Menschen? und im zufälligen Geschick 
(fortuna): 

"Nec sane omnia referenda esse ad vim fati putat, sed esse aliquid in nobis 
et in fortuna esse non nihil" (de Platone I 12, 206). 

In dieser Verbindung begegnet uns in den philosophischen Schriften des Apu- 
leius, was wir bereits in der Priesterrede des XI. Buches kennengelernt haben: 
eine zweifache Fortuna?, Die eine ist die blinde, wütende Fortuna, vor der Lu- 
cius nach seiner Verwandlung im Isisdienst sicher ist. Die andere aber ist die, die 
in de Platone Fatum heißt. Sie steht in enger Beziehung zur Vorsehung des 
Gottes - Apuleius sagt Met. X 12,5, sie nehme ein der göttlichen Vorsehung 
würdiges Ende -, sie ist, wie der Isis-Priester XI 15,3 sagt, die sehende Fortuna, 
die mit dem Glanz ihres Lichtes auch die übrigen Götter erleuchtet. Sie ist se- 
hend, weil sie mit der göttlichen Vorsehung in Verbindung steht, und sie er- 
leuchtet mit dem Glanz ihres Lichtes auch die anderen Götter, weil diese Vorse- 
hung dem einen Schöpfergott zugeordnet ist, der auch die anderen, eigentlich 
sterblichen Götter am Leben erhält. Diese Fortuna findet sich im Herrschaftsbe- 
reich der 1515}. 

Dies mag erläutern, woran Apuleius mit dem abweichenden Ende und dem 
darin gestalteten Gottesbild, das so auffällig anders als in seinen Vorlagen ist, 
den Leser denken lassen will. Dem Leser soll durch den Hinweis auf die göttli- 
che Vorsehung das platonische Gegenbild zur wütenden Fortuna, d. h. das von 
der Vorsehung abhängige Fatum und dessen Wirken, vor Augen gerückt werden. 
Es bleibt hier allerdings eine Frage, die eine weitere Untersuchung verlangt: In 
seinen theoretischen Schriften sagt Apuleius unter Berufung auf Platon über den 
Schöpfergott, er seikaum zu erfassen und nicht zu sagen: 


29 Die Mitverantwortlichkeit des Menschen für sein Schicksal wird im Mittelplato- 
nismus als bereits bei Homer formuliert verstanden; man vergleiche [Plutarch], de 
Homero II 120,2. Der pädagogische Impetus, der mit dieser Lehre verbunden ist, fin- 
det in unserer Episode seine Entsprechung darin, daß die Lösung der Geschichte von 
einem besonnenen Mann herbeigeführt wird, der als deus ex machina fungiert, und 
daß der Gerettete seinerseits ein in den Wissenschaften Ausgebildeter, ein der Ret- 
tung Würdiger, ist (s. u.). 

Tatum 1969, 5. 521f. vergleicht die Personen unserer Episode mit denen der fol- 
genden, in der ebenfalls ein Arzt vorkommt, der jedoch als Mittäter das Verderben der 
Guten herbeiführt. Tatum folgert aus diesem Vergleich, daß Apuleius mit der kontra- 
stierenden Darstellung beabsichtigt habe, die Unberechenbarkeit der Fortuna zu zei- 
gen. Dem widerspricht die hier dargelegte Auffassung der zweifachen Fortuna keines- 
wegs; sie erweitert unser Verständnis des Apuleius, indem sie mit dem Lehrvokabular 
des Apuleius das Phänomen der nach Tatum unberechenbaren Fortuna in das der gnä- 
digen und das der blinden und wütenden Fortuna aufschlüsselt. 

31 Schlam 1992, S. 66 sieht die Rolle der Isis als sehende Fortuna. 
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".. cuius naturam invenire difficile est, si inventa sit, in multos eam 
enuntiari non posse" (De Platone I 5, 190). 
Andererseits legt er wichtige Aussagen zu diesem Gott dem Isis-Priester, dem 
Priester einer sehr realen und sehr wohl mitteilbaren Gottheit, in den Mund. Wie 
paßt bei Apuleius der platonische Ansatz und der Isis-Glaube zusammen? 

Die Frage führt in einen Problembereich, der nicht mehr direkt in Zusam- 
menhang mit unserer literarischen Metamorphose steht und zudem umfangreich 
ist; es scheint daher zweckmäßig, den Platonismus und das platonisch-isiasti- 
sche Gottesbild des Apuleius in einem gesonderten Kapitel genauer zu untersu- 
chen und zu den Metamorphosen in Beziehung zu setzen. Bei dieser Gelegenheit 
wird es um Lehren aus dem Bereich des Hermes Trismegistos erweitert werden 
müssen, wie ja die Gestalt des in Parallele zu Asklepios gestalteten Arztes uns 
schon kurz in diesen Bereich führte und unten wieder führen wird. 


Neben der Anspielung auf den Schöpfergott gibt es weitere Elemente, die auf 
die platonische und in Verbindung damit auf die hermetische Auffassung des 
Apuleius deuten: die Auseinandersetzung mit der geschlechtlichen Lust und die 
Gestaltung des besonnenen Mannes. Die Ablehnung der geschlechtlichen Lust 
ist von Apuleius bereits in den beiden anderen literarischen Metamorphosen mit- 
tels Anspielungen auf Platons Lehre gestaltet worden. Der Socrates des Apu- 
leius erleidet in der Odyssee-Episode seine Katastrophe, weil er der ᾿Αφροδίτη 
πάνδημος verfällt, und im Zusammenhang mit der Aias-Episode folgt Lucius’ 
Verwandlung in einen Esel, die der platonischen Auffassung von der Strafe für 
ein den Sinnen ergebenes Leben entspricht, auf ein Abenteuer, in das Lucius ge- 
rät, weil er infolge übermäßigen Weingenusses nicht mehr Herr seiner selbst ist, 
und das er mit ausgiebigen amourösen Aktivitäten beschließt. Apuleius braucht 
nach diesen vorherigen Hinweisen in unserer Episode, die innerhalb einer größe- 
ren Anzahl von Geschichten mit verwandtem Motiv steht32, die geschlechtliche 
Lust nicht mehr eigens mit Anspielungen auf Platons Lehre negativ zu bewer- 
ten; er darf beim Leser voraussetzen, daß dieser das Verhalten der Stiefmutter 
selbständig verurteilt. 

Das Bild des besonnenen Mannes hingegen ist bisher nur im Kontrast kurz 
beleuchtet worden; der Socrates des Apuleius gehorcht in seiner "Odyssee" eben 
nicht wie Odysseus und der platonische Sokrates seinem Verstand, sondern er 
ergibt sich seinen Sinnen. In unscrer jetzigen Episode aber haben wir in der Ge- 
stalt des klugen Arztes einen Mann, der in Bezug auf seine Besonnenheit dem 


32 Tatum 1979, S. 74£. weist richtig darauf hin, daß unsere Episode in einer Reihe 
von Ehebruchgeschichten mit ähnlicher Handlung und unähnlichem Ausgang stehe, 
die das IX. und X. Buch anfüllten. Diese Geschichten hätten den Zweck, den Leser mit 
dem Thema Lust zu sättigen. Diese Sättigung ist beabsichtigt, sie soll den übersättig- 
ten Leser dazu führen, nach wichtigeren Gehalten hinter der Handlung der Geschich- 
ten zu suchen. 
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platonischen Sokrates ähnlich ist. Der platonische Sokrates ist, wie wir in de 
deo Socratis erfahren, für Apuleius das Musterbeispiel eines weisen Mannes. 
Dieser sei von sich aus als besonders vollkommener Mann zu allen zu ihm pas- 
senden Aufgaben bereit gewesen und habe niemals eines Antreibers bedurft, 
wohl aber einer verbietenden Instanz, wenn in seinen Vorhaben eine Gefahr ver- 
borgen gewesen sei: 
"Enim Socrates, utpote vir adprime perfectus, ex sese ad omnia congruen- 
tia sibi officia promptus, nullo adhortatore umquam indigebat, at vero pro- 
hibitore nonnumquam, si quibus forte conatibus eius periculum suberat 
..." (de deo Socratis 19, 163), 
daher sei er der Gottheit ähnlich gewesen. Nichts sei nämlich dem Gott ähnli- 
cher und lieber als ein Mann, der im Geist vollkommen gut sei und der die ande- 
ren Menschen überrage, wie er selbst von den unsterblichen Göttern entfernt sei: 
"Nihil est enim deo similius et gratius quam vir animo perfecte bonus, qui 
hominibus ceteris antecellit, uam ipse a diis immortalibus distat" (de deo 
Socratis 20, 167). 

Die verbietende Instanz, die den platonischen Sokrates vor falschen Handlun- 
gen warnt, ist dessen δαιμόνιον. Wir wollen hier nur dasjenige am Dämonen- 
glauben des Apuleius herausstellen, was die Besonnenheit des platonischen So- 
krates und des Arztes aus unserer Geschichte verdeutlicht; eine genauere Betrach- 
tung der apuleischen Dämonenwelt wird in der Untersuchung seines Götterhim- 
mels folgen. 


Die Dämonen gliedern sich laut Apuleius in drei Gattungen: Die erste bilde- 
ten diejenigen Dämonen, die mit dem glückseligen Menschen geboren würden; 
ein solcher Dämon heiße auf Latein Genius (de deo Socr. 15, 150f.). Die zweite 
Gruppebildeten die Manen, die Geister der Toten, die entweder zu den Laren der 
Familie oder wegen Verfehlungen im Leben zu unsteten Geistern würden (de deo 
Soer. 15, 152f.). Die Zugehörigen zur dritten Gruppe der Dämonen schließlich 
seien immer schon Geister gewesen und hätten niemals in einem menschlichen 
Körper gewohnt. Sie seien, wie z. B. Somnus und Amor, bestimmten Aufga- 
ben zugeteilt; aus dieser Gruppe würden laut Plato den einzelnen Menschen 
Zeugen und Wächter für die Lebensführung beigesellt (de deo Socr. 16, 154f.). 
Ein solcher Dämon mißbillige das Böse und billige das Gute, wenn man richtig 
auf ihn achte: 

"Hic, quem dico, privus custos, singularis praefectus, domesticus specula- 
tor, proprius curator, intimus cognitor, adsiduus observator, individuus ar- 
biter, inseparabilis testis, malorum improbator, bonorum probator, si rite 
animadvertatur, sedulo cognoscatur, religiose colatur, ita ut a Socrate 
iustitia et innocentia cultus est..." (de deo Socr. 16, 156), 

"Dieser, den ich erwähne, ein eigener Wächter, einzigartiger Herr, eigener 
Forscher, eigener Vorsorger, sehr nahestehender Beistand, dauernder Beob- 
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achter, untrennbarer Richter, untrennbarer Zeuge, Mißbilliger des Schlech- 
ten, Zuredner zum Guten, wenn er angemessen beachtet, aufmerksam zur 
Kenntnis genommen, andächtig verehrt wird, so wie er von Sokrates mit 
Gerechtigkeit und Rechtschaffenheit verehrt wurde...". 

Daher sei Sokrates, wo auch immer eine Überlegung, die nicht zur Weisheit 
gepaßt habe, auf ihn eingestürmt sei, durch die Einwirkung des Dämonen regiert 
worden: 

"Ad eundem modum Socrates quoque, sicubi locorum aliena sapientiae of- 
ficiis consultatio ingruerat, ibi vi daemonis praesaga regebatur" (de deo 
Socr. 18, 162). 
Sokrates habe diesen Dämon bemerkt und gesehen, ohne daß die Umstehenden 
ihn gesehen hätten, wie der homerische Achilles Athene gesehen habe; es sei 
nämlich kein Wunder, daß besonders demjenigen die Fähigkeit, die göttliche Er- 
scheinung zu schauen, zuteil geworden sei, den die Würde der Weisheit einem 
sehr großen göttlichen Wesen angeglichen habe: 
"Quod si cuivis potest evenire facultas contemplandi divinam effigiem, cur 
non adprime potuerit Socrati obtingere, quem cuivis amplissimo numini 
sapientiae dignitas coaequarat?" (de deo Socr. 20, 167) 
"Wenn also irgendwem die Fähigkeit zuteil werden kann, die göttliche Er- 
scheinung zu schauen, warum sollte dies nicht besonders dem Sokrates zu- 
kommen, den die Würde der Weisheit einem sehr großen göttlichen Wesen 
ähnlich gemacht hatte?" 


Einen solchen besonnenen Mann finden wir, wie bereits gesagt, in der Gestalt 
des klugen Arztes auch in unserer Hippolytos-Metamorphose. Als der Sklave der 
Stiefmutter zu ihm kommt, um von ihm unter dem Vorwand, er brauche es, um 
einen Todkranken auf dessen Wunsch von seinem Leiden zu erlösen, Gift zu 
kaufen, warnt den Arzt sein Bewußtsein davor, den Wunsch des Sklaven zu er- 
füllen oder ihm offen entgegenzuwirken und so den Sklaven zu einem anderen, 
weniger vorbedachten Arzt zu treiben: 

"Nam cum venenum peremptorium comparare pessimus iste gestiret nec 
meae sectae crederem convenire causas ulli praebere mortis nec exitio sed 
saluti hominum medicinam quaesitam esse didicissem, verens ne, si da- 
turum me negassem, internpestiva repulsa viam sceleri subministrarem et 
ab alio quopiam exitiabilem mercatus hic potionem vel postremum gladio 
vel quovis telo nefas inchoatum perficeret, dedi venenum, sed somniferum, 
mandragoram illum gravedinis compertae famosum et morti simillimi so- 
poris efficacem"(Met. X 11,2), 

"Denn als dieser sehr schlechte Kerl ein tödliches Gift erwerben wollte, gab 
ich eine Arznei, aber eine einschläfernde, jene berühmte für eine sichere Be- 
täubung und Erzeugerin eines todähnlichen Schlafes, Mandragoras. Ich 
glaubte nämlich nicht, daß es zu meinem Beruf passe, irgendwem Ursachen 
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des Todes zu bereiten, und ich hatte gelernt, daß die Medizin für das Wohl 
des Menschen erforscht sei. Ich fürchtete, wenn ich die Herausgabe verwei- 
gerte, daß ich dem Verbrechen mit der unbedachten Zurückweisung den 
Weg bereitete und dieser, nachdem er den tödlichen Trank von jemand an- 
ders gekauft hätte oder zuletzt ein Schwert oder irgendein Geschoß ein- 
setzte, das begonnene Verbrechen vollenden könnte". 

Diese Besonnenheit, der Glaube, daß die Medizin nicht zum Bereiten eines 
tödlichen Giftes dienen solle, entspricht in der bürgerlichen Sphäre, in der unsere 
Metamorphose spielt, dem δαιμόνιον des platonischen Sokrates, das diesen vor 
möglichen Fehlern warnt. Sie ist, was Apuleius in de deo Socratis 16, 156 über 
das δαιμόνιον schreibt: ein individuus arbiter und ein malorum improbator. Sie 
ist die Grundlage dafür, daß unser Arzt wie Asklepios in der Überlieferung den 
scheinbar Toten wiedererwecken und daß die Fortuna ein der göttlichen Vorse- 
hung würdiges Ende nehmen kann. Wie die dämonischen Mittler, von denen 
Apuleius in de deo Socratis 6, 132f. spricht, sorgt die Besonnenheit des Arztes 
dafür, daß der Wille der göttlichen Vorsehung Wirklichkeit wird. Daß der Arzt 
selbst durch die scheinbare Wiedererweckung eines Toten parallel zu Asklepios 
gestaltet wird, der in den Götterstand erhoben worden ist, paßt zur Auffassung 
des Apuleius, daß ein wahrhaft besonnener Mann den Göttern ähnlich sei (de deo 
Socr. 20, 167). 


Für die Stilisierung des Arztes als besonnenen Mann hat Apuleius einige 
Sonderbarkeiten in der Darstellung in Kauf genommen: 

1. Wenn der Arzt von Anfang an weiß, daß der angeblich Tote nur betäubt 
ist, warum läßt er dann zu, daß dieser beerdigt und sein Stiefbruder angeklagt 
wird? Wieso kommt es überhaupt zum Prozeß, wenn der Arzt ihn durch einen 
einfachen Hinweis auf die tatsächlich nur vorliegende Betäubung des Jungen 
hätte verhindern können? 

2. Der Arzt tritt vor Gericht erst auf, als der Prozeß beinahe beendet ist und 
die Richter bereits ihr gleichlautendes Urteil abgeben wollen: 

"Cum iam sententiae pares, cunctorum stilis ad unum sermonem congru- 
entibus, ex more perpetuo in umam aeream deberent coici ..." (Met. X 
8,2). 
Zu dieser Zeit sind die Plädoyers, von denen Apuleius nichts wiedergibt, längst 
gehalten, der Prozeß ist de facto bereits gegen den Stiefsohn entschieden. Warum 
äußert der Arzt sich erst jetzt vor Gericht? 

3. Die Aussage des Arztes ist seltsam aufgebaut. Zuerst versucht er, den 
Stiefsohn zu entlasten, indem er in einer ersten Rede nachzuweisen versucht, daß 
das Gift vom Sklaven der Stiefmutter gekauft wurde (Met. X 9). Erst als dieser 
hartnäckig leugnet und selbst unter der Folter bei seiner Aussage bleibt, eröffnet 
der Arzt in einer zweiten Rede dem Gericht, daß er dem Sklaven nur ein Schlaf- 
mittel verkauft habe und daß der Bruder des Angeklagten noch leben müsse 
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(Met. X 11). Warum versucht der Arzt erst, mit einer relativ belanglosen Einzel- 
heit wie dem Giftkauf den Sklaven und die Stiefmutter zu belasten, wo er doch 
weiß, daß das Gift nicht echt war? Warum sagt er erst so spät, daß der Bruder 
noch lebt? 

Man könnte als Lösung für die unter 1. und 2. aufgeführten Fragen nennen, 
daß der Arzt erst spät von den Vorgängen erfahren hat und deshalb erst spät ein- 
greifen kann. Mir scheint diese Lösung unwahrscheinlich; Apuleius, der sonst 
mit Worten nicht spart, sagt nichts dergleichen, sondern er betont im Gegenteil, 
daß der Vater auf dem forum den vermeintlichen Mord seines Sohnes vor das 
Volk bringt (Met. X 6,1) und daß die plebs entflammt, die Empörung also all- 
gemein ist (Met. X 6,3). Man müßte schon ein wenig konstruieren, wenn man 
diese Schilderung lesen und dann annehmen wollte, daß der Arzt bis gegen Ende 
des Prozesses nichts von dem Unglück des Vaters erfahren hat. 

Wenn man hingegen davon ausgeht, daß Apuleius an der Gestaltung des klu- 
gen Arztes in Anlehnung an Asklepios gelegen war, stellen sich andere Antwor- 
ten auf die Fragen ein: 

1. Der Arzt darf nicht früher rettend eingreifen, wenn er eine echte dramatische 
Peripetie als deus ex machina herbeiführen soll. Nur ein öffentlicher Auftritt 
rückt den Arzt so ins Rampenlicht, daß der Leser auf die Gestalt aufmerksam 
wird und über sie nachdenkt. Ein kurzer Hinweis des Arztes an die Behörden, der 
Sohn lebe noch, wäre zwar nach den Gesetzen der Logik viel wahrscheinlicher 
als der Handlungsverlauf in unserer Episode, er wäre aber auch viel weniger dra- 
matisch und würde zur poetischen Absicht des Apuleius, den Leser auf den hin- 
ter der Handlung liegenden philosophisch-theologischen Gehalt zu verweisen, 
nicht passen. 

2. Die Dramatik und das Betonen der Rettung durch den Arzt führen dazu, daß 
er so spät vor Gericht aussagt. Der Leser soll den Stiefsohn bereits verloren ge- 
geben haben, damit er das Verdienst der Rettung des Stiefsohnes einzig und al- 
lein dem Arzt anrechnet. 

3. Steigerung der Spannung und der Aufmerksamkeit beim Leser ist der 
Grund für die sonderbare Form der Aussage des Arztes. Dem Prozeß fehlen die 
üblichen Mittel, um ihn für den Leser spannend zu machen; Apuleius läßt näm- 
lich die Plädoyers der Anklage und der Verteidigung mit der fadenscheinigen 
Begründung aus, er habe sie als Esel an der Futterkrippe nicht hören können?>: 


33 Lucius kann die Rede des Arztes, die dieser vor Gericht hält, wörtlich wiedergeben, 
obwohl er als Esel an der Futterkrippe steht; bei den vorher gehaltenen Plädoyers 
hingegen soll seine räumliche Entfernung ein Hinderungsgrund sein! Das ist auffäl- 
lig. Im Gegensatz zu Sandy 1978, 5. 125f., der die Anspielung auf die eigene 
Abwesenheit des Lucius in Parallele zu antiken Historikern versteht, sehe ich hierin 
eine bewußte Bestrebung des Apuleius, die Plädoyers von Anklage und Verteidigung 
in einem Prozeß wegen Giftmischerei zu umgehen. Auch kann ich Sandy keineswegs 
folgen, wenn er meint, der tragische Stoff unserer Episode werde unter anderem da- 
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"Quibus autem verbis accusator urserit, quibus rebus diluerit reus ac pror- 
sus orationes altercationesque neque ipse absens apud praesepium scire ne- 
que ad vos, quae ignoravi, possum enuntiare ..." (Met. X 7,4), 

"Mit welchen Worten aber der Ankläger geißelte, womit der Angeklagte 
sich entlastete und kurz gesagt die Plädoyers und Wortgefechte kann ich, 
der ich selbst abwesend bei der Krippe war, weder wissen noch euch erzäh- 
len, was ich nicht wußte...". 

Der Arzt nun läßt in seiner Aussage in steigernder Form die Originale, deren 
Abbild er sein soll, langsam erscheinen, und in dem Maße, in dem der Leser an- 
hand der nun wörtlich wiedergegebenen Rede den besonnenen Mann und den 
Gott hinter der Kopie zu ahnen beginnen kann, rückt die Rettung der unschuldi- 
gen Opfer näher. Das Zeugnis, dem Sklaven das Gift verkauft und zur Sicherheit 
den dafür erhaltenen Geldbetrag vom Sklaven siegeln gelassen zu haben, zeigt 
den Arzt als vorsichtigen und vorbedachten Mann (Met. X 9). Nachdem die nach 
diesem Zeugnis aufkeimende Hoffnung des Lesers auf Rettung des unschuldigen 
Stiefsohnes infolge des hartnäckigen Leugnens des Sklaven enttäuscht zu werden 
droht, offenbart die zweite Aussage den Arzt als Mann, den sein δαιμόνιον vor 
möglichen Fehlhandlungen warnt und der demzufolge beinahe wie sein Vorbild 
Asklepios Tote wieder zum Leben erwecken kann. Durch diese Anordnung der 
Dinge wird dem Leser die geistige und die medizinische Kapazität des Arztes in 
steigernder Anordnung langsam vor Augen geführt; außerdem erlebt er durch die 
wörtliche Rede die Überlegungen, die zur Rettung der Söhne führen, beinahe au- 
thentisch mit. Wir sehen in unserem Fall, wie Apuleius bei der Logik der Er- 
zählung Abstriche in Kauf nimmt, um den tieferen Gehalt der Episode dem 
Leser nahebringen zu können“. 


Ein weiteres Beispiel für einen besonnen Mann ist der Stiefsohn selbst, auf 
dessen gute Ausbildung Apuleius in seiner Schilderung der Person Wert legt: 
“ως filium probe litteratum atque ob id consequenter pietate modestia prae- 
cipuum" (Apul. Met. X 2,1), 


durch zunichte gemacht, daß Apuleius unter Hinweis auf seine Abwesenheit die Plä- 
doyers nicht wiedergebe. Die von Sandy konstatierte Parallele zu antiken Histori- 
kern, die mit ähnlicher Argumentation eine Rede auslassen, stört nicht den dramati- 
schen Aufbau der Stelle, und jeder unbefangene Leser wird zugeben müssen, daß es 
Apuleius gelingt, den Leser bis zum Schluß der Geschichte auf deren Ausgang neugie- 
rig zu halten. Wenn diese Episode infolge eines als deus ex machina wirkenden Arz- 
tes im Gegensatz zur Erwartung des Lesers glücklich endet, liegt darin kein Wider- 
spruch gegen ihren dramatisch gelungenen Aufbau. 

Es bleibt die Frage, warum Apuleius die Plädoyers in diesem Prozeß wegen Giftmi- 
scherei umgangen hat. Dieser Punkt wird uns beschäftigen müssen, wenn wir uns Ge- 
danken darüber machen, wann der Roman zu datieren ist. 

34 y gl. zu logischer Inkonsequenz der Handlung zu Gunsten des metaphysischen Ge- 
halts auch die Metamorphose des Aias; 5. o. 5. 31£.A10. 
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".. einen gut gebildeten und daher folgerichtig in Frömmigkeit und Be- 
sonnenheit herausragenden Sohn". 
Darin liegt, wie wir bereits zu Anfang betont haben, ein Gegensatz zum auf die 
Jagd fixierten Hippolytos des Euripides. Apuleius hat diesen Gegensatz, wie wir 
gesehen haben, gestaltet, indem er den Stiefsohn ruhiger und besonnener als den 
Hippolytos der Überlieferung auf den Antrag seiner Stiefmutter reagieren läßt. 

Dieses besonnene Verhalten, das als eine Folge der Ausbildung des Stiefsoh- 
nes zu verstehen ist, verweist uns auf Platons Auffassung über die Aufgabe der 
Erziehung, das Entstehen von unmäßiger Lust zu verhindern. Platon lehrt im 
Timaios: 

"Καὶ σχεδὸν δὴ πάντα ὁπόσα ἡδονῶν ἀκράτεια καὶ ὄνειδος ὡς 
ἑκόντων λέγεται τῶν κακῶν, οὐκ ὀρθῶς ὀνειδίζεται: κακὸς μὲν γὰρ 
ἑκὼν οὐδείς, διὰ δὲ πονηρὰν ἕξιν τινὰ τοῦ σώματος καὶ ἀπαίδευτον 
τροφὴν ὁ κακὸς γίγνεται κακός, παντὶ δὲ ταῦτα ἐχθρὰ καὶ ἄκοντι 
προσγίγνεται" (Timaios 8646), 

"Und fastalles, was Maßlosigkeit der Lüste und Schande genannt wird, als 
wären die Übel selbstverschuldet, wird nicht zu recht geschmäht; niemand 
ist nämlich freiwillig schlecht, sondern durch einen schlechten Zustand des 
Körpers und eine ungelehrige Erziehung wird der Schlechte schlecht, jedem 
aber ist dies feindlich, und es widerfährt ihm gegen seinen Willen". 

Das Heilmittel gegen unbeherrschte Lust sind Platon zufolge Erziehung, 
Mühe und Kenntnisse: 

κων προθυμητέον μήν, ὅπῃ τις δύναται, καὶ διὰ τροφῆς καὶ δι᾽ 
ἐπιτηδευμάτων μαθημάτων τε φυγεῖν μὲν κακίαν, τοὐναντίον δὲ ἑλεῖν" 
(Timaios 870), 

".. man muß aber vorsorgen, wie man kann, durch Erziehung, Bemühun- 
gen und Kenntnisse die Schlechtigkeit zu fliehen, das Gegenteil zu ergrei- 
fen". 

Wir sehen, wie Apuleius diese platonische Lehre bei der Charakterzeichnung 
des Stiefsohnes umgesetzt hat. Dieser ist in den Wissenschaften gründlich aus- 
gebildet und daher besonnen und Herr seiner selbst’. Seine Rettung aus der 
Lebensgefahr erfolgt insofern verdienter als die des Hippolytos-Virbius der Vor- 
lage. 


Um es kurz zusammenzufassen: Die Elemente, die auf einen hinter der Erzäh- 
lung verborgenen tieferen Sinn verweisen, sind: 

1. Das grundsätzlich andere Gottesbild, das durch den beabsichtigten Kontrast 
in der Darstellung betont wird. 


35 Braun 1934, 5. 35 hat bereits auf den Zusammenhang zwischen der Bildung des 
Stiefsohnes und dessen tugendhaftem Benehmen hingewiesen. 
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2. Die mit dem anderen Gottesbild verbundene zweifache Fortuna sowie die 
mit ihr verbundene Erwähnung der göttlichen Vorsehung, die auf Platon und den 
im XI. Buch vorgestellten Isis-Glauben weist. 

3, Die in Anlehnung an den platonischen besonnenen Mann gestalteten Figu- 
ren des Stiefsohnes und besonders des Arztes, der durch sein Wirken in Parallele 
zu Asklepios über die platonische Gedankenwelt den Leser zum Isis-Glauben 
und den hermetischen Schriften führt. 

Führte also die Metamorphose der Odyssee den Leser in die platonisch-apu- 
leianische Ideenwelt der zweifachen Venus und die Verurteilung der Venus Vul- 
garis ein, stellte die Metamorphose des Aias die Verbindung zwischen der Un- 
terwerfung unter die Venus Vulgaris und der Herrschaft des Seth/Typhon, d. ἢ. 
die Verbindung zwischen platonischem und isiastischem Element her, so gestal- 
tet die Metamorphose des Hippolytos diese Verbindung zwischen Platon und 
Isis bei Apuleius positiv aus, indem nicht nur das Gefährliche übler Liebe, son- 
dern auch die nach der platonisch-isiastischen Theorie mögliche Rettung durch 
die sehende Fortuna, die göttliche Vorsehung, mit Hilfe richtiger Erziehung und 
eines besonnenen, gottähnlichen Menschen dargeboten wird. 

Wie Apuleius Platon und Isis geistig miteinander in Übereinstimmung brin- 
gen kann, welche Rolle dabei Asklepios spielt, muß uns in einem gesonderten 
Kapitel über den Götterhimmel des Apuleius noch im einzelnen beschäftigen. 
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Zur Datierung der Werke des Apuleius 

Wir sind bei unserer bisherigen Betrachtung der Metamorphosen davon aus- 
gegangen, daß die Äußerungen, die Apuleius in seinen theoretischen Schriften 
über Platon und dessen Auffassung tut, für die Interpretation unserer Textstellen 
relevant sind. Das wirft die Frage nach der Datierung der Schriften und des 
Romans auf, da die Vorstellung, daß die Lehrauffassung des Philosophen Apu- 
leius sich in dem Roman des Romanciers Apuleius wiederfindet, plausibler ist, 
wenn der Philosoph seine Meinung vor der Niederschrift des Romans schon 
schriftlich fixiert hat. 

Die Datierung der apuleischen Schriften ist unsicher und beruht weitgehend 
auf textimmanenten Datierungsansätzen. Selbst über die Lebenszeit des Apu- 
leius liegen uns nur wenige Daten vor. Sicher ist eigentlich nur, daß Apuleius 
158/159 in einen Prozeß wegen Magie verwickelt war, als dessen Ausfluß uns 
seine Apologie erhalten ist. In dieser Apologie sind Elemente der philosophi- 
schen Auffassung des Apuleius vorhanden; die uns bekannten philosophischen 
Schriften aber werden nicht erwähnt. 

Die erste Frage ist nun, wie das zeitliche Verhältnis zwischen der Veröffentli- 
chung der Metamorphosen und der der Apologie ist, weil wir damit einen An- 
haltspunkt erhalten, ob zur Zeit der Abfassung der Metamorphosen Apuleius be- 
reits nachweisbar über das philosophische Gerüst verfügte, dessen Elemente sich 
in seiner Apologie finden. Die zweite Frage wird sein, wie wir uns das zeitliche 
Verhältnis zwischen der Apologie, den erhaltenen philosophischen Schriften und 
dem Roman zu denken haben. 


Während die neuere Forschung! dazu tendiert, die Metamorphosen auf die Zeit 
nach der Apologie zu datieren, wird in der älteren Forschung eher die Auffassung 
vertreten, die Metamorphosen seien ein Frühwerk des Apuleius. Die wesentli- 
chen Argumente für die beiden Auffassungen stammen: 

a) aus der Beobachtung, daß die Metamorphosen in der Apologie nicht er- 
wähnt werden, wo doch ihre Erwähnung durch die Ankläger in einem Prozeß 
wegen Magie nahe gelegen hätte; 

b) aus rechtlichen Details innerhalb der Metamorphosen, die einen Datie- 
rungshinweis geben könnten. 

Zu a) 

Rohde läßt nicht gelten, daß die Ankläger im Prozeß gegen Apuleius dessen 
Roman, wenn er schon erschienen gewesen wäre, sicherlich verwendet hätten. 
Seiner Meinung nach mußte der Roman den Anklägermn nicht bekannt sein; er 
sei außerdem nicht einfach auf Apuleius und den Prozeß übertragbar gewesen, 
und selbst wenn die Ankläger ihn verwandt hätten, habe Apuleius dieses Argu- 


1 z.B. Moreschini 1966, 5. 13, van der Paardt 1971, S. 6341 und Griffiths 1975, 
S. 10; zu den Argumenten im einzelnen s. u. 
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ment der Ankläger in seiner Verteidigungsrede übergehen können, so daß wir in 
der Apologie keinen Hinweis auf den Roman fänden?. Unterstützt wird das erste 
der drei Argumente Rohdes durch Bürgers Auffassung, die Metamorphosen seien 
das Erstlingswerk des Apuleius und daher unter dem Pseudonym Lucius von 
Korinth erschienen’. Wenn nun, so müssen wir Rohde zustimmen, die An- 
kläger den Roman tatsächlich nicht gekannt oder ihn infolge des Pseudonyms 
nicht Apuleius zugeordnet haben sollten, dann konnten sie ihn nicht gegen 
Apuleius verwenden. Allerdings ist diese Auffassung unwahrscheinlich. Das 
Pseudonym Lucius von Korinth nämlich wird in den Metamorphosen nicht 
durchgehalten; als Lucius in die Mysterien des Osiris eingeweiht werden soll, 
läßt Apuleius ihn plötzlich aus seiner eigenen Heimatstadt, aus Madaura, 
stammen: 

"Nam sibi visus est quiete proxima, dum magno deo coronas exaptat, 

Be et de eius ore, quo singulorum fata dictat, audisse mitti sibi Madau- 

rensem..." (Met. XI 27,9), 

"Denn ihm schien in der letzten Ruhephase, während er dem großen Gott 


die Kränze zurechtmachte, ........ und er habe aus dessen Mund, womit er 
das Schicksal der einzelnen verkündet, gehört, es werde ihm ein Mann aus 
Madaura geschickt...". 


Damit ist die These von dem Pseudonym, das zum Selbstschutz vom jungen 
Apuleius verwandt worden sein soll, hinfällig; Apuleius wollte offensichtlich, 
daß sein Leser hinter dem Romanhelden den Romanautoren hervortreten sah. 
Butler und Owen verweisen zu recht darauf, daß diese Selbstidentifikation des 
Apuleius mit dem an Magie sehr interessierten Lucius von der Anklage gewiß 
genutzt worden wäre, wenn sie sie gekannt hätte“. 

Gekannt aber hätten die Ankläger den Roman des Apuleius sicherlich, wenn 
er schon erschienen gewesen wäre. Sie haben sich so eingehend mit seinem Pri- 
vatleben beschäftigt, daß sie wissen, daß er einen Spiegel> besitzt und daß er 
Zahnputzpulver® verwendet; und sie versuchen, dem Apuleius diese für den Pro- 
zeß irrelevanten Kleinigkeiten im Prozeß zum Vorwurf zu machen. Hinzu 
kommt, daß der ältere Sohn der Toten, einer der Kläger, vor der Ehe des Apu- 
leius mit seiner Mutter ein Freund des Apuleius’ und mit ihm so vertraut war, 


2 Rohde 1885, 8. 88f. 
Bürger 1888, S. 496. 
4 Butler; Owen 1914, 5. XXIH. 
Apol. 13f., A15ff. 
6 Apol. 6ff., 392ff. 
7 "nam fuerat mihi non ita pridem ante multos annos Athenis per quosdam 


communis amicos conciliatus et arto postea contubernio intime iunctus" (Apol. 
72, 546). 
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daß er die Ehe einleitete8. Wie soll man bei dieser guten Unterrichtung der An- 
klage über die Privatsphäre des Apuleius annehmen, daß ihr ein so wichtiges 
Detail wie ein als Anklageindiz verwendbarer Roman entgangen sein sollte? 
Immerhin weiß die Anklage sehr wohl, daß Apuleius Verse verfaßt hat, und sie 
macht ihm seine Dichtung zum Vorwurfl0. Unter diesen Umständen soll die 
Anklage die Metamorphosen nicht gekannt oder, falls sie sie kannte, sie nicht 
erwähnt haben? Die Metamorphosen sind, wie Griffiths!1 richtig bemerkt, für 
die römische Welt auf Latein verfaßt; wenn die Anklage sie nicht erwähnt, dann 
müssen wir annehmen, daß sie zur Zeit des Prozesses noch nicht existieren. 

Es bleibt allerdings die Möglichkeit, daß zwar die Anklage die Metamorpho- 
sen als Argument verwendet haben könnte, daß Apuleius in seiner Verteidi- 
gungsrede aber dieses Argument nicht mehr aufgegriffen hat, weil es ihm zu ge- 
fährlich schien. Bedenkt man, daß Apuleius zweimal auf seine dichterische Tä- 
tigkeit zu sprechen kommtl2, so erscheint diese Möglichkeit wenig wahrschein- 
lich. Hätten seine Ankläger von den sich dafür anbietenden Metamorphosen zu- 
vor Gebrauch gemacht, so hätte Apuleius durch seine Auseinandersetzung mit 
ihrer sonstigen Kritik an seiner Dichtung den Hörer unweigerlich an seinen 
Roman erinnert und durch sein Schweigen zu diesem Thema das Argument der 
Ankläger noch unterstützt!3. Wir müssen also annehmen, daß Apuleius seinen 
Roman in seiner Verteidigungsrede erwähnt hätte, wenn dieser bereits existiert 
hätte‘®, 


8 "Mox... Pontianus... aperitque consilium sibi esse, si ego non nolim, matrem 
suam, cui plurimi inhient, mecum coniungere..." (Apol. 73, 547). 

9 Hier ist Griffiths 1975, S. 11 vollständig zuzustimmen, der meint, die Anklage, 

die jedes Mittel habe anwenden wollen, hätte sicherlich betont, daß die Wahl des 

Stoffes des Romans zu den magischen Beschäftigungen des Autors passe. 

10 Apol. 9, 398. 

11 Griffiths 1975, 5. 10f. 

2 Apol. 9, 401ff. zitiert er ausgiebig Verse, die ihm von der Anklage zum Vorwurf 
gemacht worden sind, und Apol. 33, 472 seine von einem Ankläger verballhomte 
Beschreibung eines Venusstandbildes. 

13 Insofern ist die von Hesky 1904, 5. 76 als Argument gegen die Existenz der Me- 
tamorphosen zur Zeit des Prozesses gestellte Frage richtig, warum Apuleius in seiner 
Apologie die Metamorphosen nicht aufzähle, wenn er von seiner Schriftstellerei 
spreche. Heskys in diesem Zusammenhang geäußerte Auffassung, die Metamorpho- 
sen seien als Angriffspunkt zu schwach gewesen und deswegen von den Anklägern 
und von Apuleius nicht erwähnt worden, ist oben bereits widerlegt worden. 

14 Zu diesem Ergebnis kommt auch Molt 1938, S. 8. 
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Zub) 

Die rechtlichen Details innerhalb des Romans, auf die mehrere Forscher für 
die Datierung abheben, weisen im Zusammenhang mit den wenigen biographi- 
schen Hinweisen, die im Roman enthalten sind, auf eine Abfassungszeit 
erheblich nach der Apologie. 

Neben der Argumentation e silentio, zu der wir gezwungen sind, wenn wir die 
Apologie daraufhin befragen, ob in ihr Hinweise auf die Metamorphosen enthal- 
ten sind, können wir aus dem Roman selbst argumentieren, daß er wahrschein- 
lich nach der Apologie verfaßt ist. Der Roman selbst gibt uns Anhaltspunkte, 
die am leichtesten zu verstehen sind, wenn wir sie als Reflex auf den gegen 
Apuleius durchgeführten Prozeß verstehen. 

Kenney! sieht einen solchen Anhaltspunkt in der Geschichte von Amor und 
Psyche. Venus macht dort die Einwendung gegen die zwischen ihrem Sohn 
Amor und Psyche geschlossene Ehe, diese sei nicht rechtmäßig, da sie auf dem 
Land, ohne Zeugen und ohne Zustimmung des Vaters eingegangen worden sei: 

"ων Impares enim nuptiae et praeterea in villa sine testibus et patre non 
consentiente factae legitimae non possunt videri..." (Met. VI 9,6), 
πων denn eine ungleiche Ehe, die darüberhinaus auf dem Landgut und ohne 
Zeugen und ohne Zustimmung des Vaters geschlossen wurde, kann nicht 
gesetzmäßig erscheinen...", 
Kenney sieht hierin eine Anspielung auf die ländliche Eheschließung des Apu- 
leius mit Pudentilla, die ihm im Prozeß zum Vorwurf gemacht worden ist: 
“ων deinde sexagesimo anno aetatis ad lubidinem nubsisse, et quod in villa 
ac non in oppido tabulae nubtiales sint consignatae, tertio et quarto loco 
obiecere..." (Apol. 67, 540), 
".. danach warfen sie als drittes und viertes vor, daß sie im 60. Lebensjahr 
aus Lust geheiratet habe, und daß die Eheurkunde im Landhaus und nicht in 
der Stadt unterzeichnet worden sei...", 
und diese Auffassung Kenneys ist nicht unwahrscheinlich, da tatsächlich in bei- 
den Fällen eine aufgebrachte dritte Seite, die mit einem der beiden Ehepartner 
nahe verwandt ist, versucht, die Gültigkeit der Ehe anzufechten. 

Ein weiteres Element, das zur Vermutung Anlaß gibt, die Metamorphosen 
seien erst nach dem Prozeß des Apuleius verfaßt, liegt in der Gerichtsszene des 
X. Buches. Zwar weist van Thiel zu recht darauf hin, daß Apuleius sein Inter- 
esse für derartige Szenen mit dem Liebesroman teilel6, doch erinnert uns seine 
Aufzählung der bei Apuleius vorhandenen Szenen II 27,4 - 30 (Thelyphron), III 
3 - 9 (Risusfest), IX 9,5 - 10,4 (Bettelpriester) und X 6 - 12 (kluger Arzt) mit 
dem letzten Element der Aufzählung an eine Besonderheit, die uns bei der Unter- 
suchung der Hippolytos-Metamorphose aufgefallen ist: streng genommen spielt 


15 Kenney 1990, S. 2 und 8. 203. 
6 van Thiel 1971 I, S. 11A24a. 
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die Aussage des Arztes zwar vor Gericht, doch ist sie sonderbar plaziert und er- 
setzt die Plädoyers von Anklage und Verteidigung, die Lucius angeblich nicht 
hören konnte, weil er als Esel an die Krippe gefesselt war. 
"Quibus autem verbis accusator urserit, quibus rebus diluerit reus ac porsus 
orationes altercationesque neque ipse absens apud praesepium scire neque ad 
vos, quae ignoravi, possum enuntiare ..." (Met. X 7,4), 
"Mit welchen Worten aber der Ankläger geißelte, womit der Angeklagte 
sich entlastete und kurz gesagt die Plädoyers und Wortgefechte kann ich, 
der ich selbst abwesend bei der Krippe war, weder wissen noch euch erzäh- 
len, was ich nicht wußte...". 

Dieses Argument haben wir oben schon fadenscheinig genannt!7, da es Apu- 
leius nicht davon abhält, die Rede des Arztes wörtlich wiederzugeben!®. Wenn 
wir aber dieses Umgehen der Plädoyers in einem Prozeß wegen Giftmischerei im 
X. Buch des Romans dazu in Beziehung setzen, daß der Prozeß gegen Apuleius 
zum Thema hatte, daß er angeblich seine Gattin Pudentilla durch den Einsatz 
von Magie und Gift19 zur Eheschließung bewegt haben sollte: 

"Venio nunc ad ipsum stirpem accusationis, ad ipsam causam maleficii. 
Respondeat Aemilianus et Rufinus, ob quod emolumentum, etsi maxime 
magus forem, Pudentillam carminibus et venenis ad matrimonium pelle- 
xissem" (Apol. 90, 580), 
"Ich komme jetzt zum Kern der Anklage, zur Ursache der Übeltat. Aemi- 
lianus und Rufinus sollen antworten, wegen welchen Vorteils, selbst wenn 
ich ein überaus großer Zauberer wäre, ich Pudentilla mit Gesängen und 
Giften zur Ehe verleitet haben sollte", 
so ergibt das Ganze einen Sinn. Apuleius umgeht die Plädoyers, weil die Be- 
weisführung in ihnen zu nahe an seinen eigenen Prozeß und die bereits veröf- 
fentlichte Apologie heranführen würde. 

Zu diesen rechtlichen Elementen des Romans tritt ein biographisches, das 
eine Datierung des Romans auf die Zeit nach der Apologie wahrscheinlich 
macht: Butler und Owen?, Molt2! und Walsh22 weisen darauf hin, daß Apu- 
leius Met. I 2 den Philosophen Sextus als Großvater des Lucius anführt; da die- 
ser im Jahre 160 als alter Mann noch lebe, halten Butler und Owen sowie Walsh 


17 ς ο. 8.118. 
18 Das Umgehen der Plädoyers ist auch auffällig, wenn wir die generelle Vorliebe des 
Apuleius für ausgedehnte Redepartien bedenken. Selbst die sich über drei Bücher er- 
streckende Geschichte von Amor und Psyche ist eine Erzählung, die der Esel anhört 
und später als Lucius wiedergibt. 

19 Die Bemerkung, daß Medizin und Magie zur Zeit des Apuleius als untereinander 
verbunden gelten, findet sich auch bei Vallette 1908, S. 296. 

Ὁ Butler; Owen 1914, 5. XXII. 
21 Molt 1938, 8. 6f. 
22 Walsh 1970, 5.251. 
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es zu recht für unwahrscheinlich, daß die Metamorphosen zu dieser Zeit schon 
erschienen sein sollten. 

Müssen wir bisher den Roman schon auf die Zeit nach 160 datieren, so 
spricht ein weiteres rechtliches Detail des Romans für eine mindestens 9 Jahre 
spätere zeitliche Einordnung des Romans: Hesky2>, Helm24 und van Thiel25 
haben darauf hingewiesen, daß die Nennung nur eines Kaisers in Met. VII 6,2 
und Met. XI 17,3 bedeutsam für die Datierung sei. 161 - 169 regieren Mark Au- 
rel und Verus im Kondominat, 177 - 180 Mark Aurel und Commodus. Wenn 
die Zeit bis 160 nicht nur wegen der bezüglich der Apologie bereits vorgetrage- 
nen Argumente, sondern auch wegen des Hinweises auf den zu dieser Zeit noch 
lebenden Sextus als Erscheinungszeitraum ausscheidet, verweist die Erwähnun 
nur eines Herrschers auf die Zeit nach 169. Wenn wir mit Rohde2®, Walsh?7, 
Tatum2® und Kenney29 annehmen, daß Apuleius ca 124/125 geboren ist, gehen 
wir somit davon aus, daß er beim Abfassen der Metamorphosen mindestens 45 
Jahre altund daß seine philosophische Auffassung bereits gefestigt war. 

Zieht man die unterschiedlichen Erwägungen über die Datierung der Meta- 
morphosen zusammen, so dürfen wir voraussetzen, daß den philosophisch-theo- 
logischen Anspielungen des Romans die bei einem Philosophen von mindestens 
45 Jahren ausgeprägte philosophische Auffassung zu Grunde lieg 3). 


23 Hesky 1904, S. 80. 

4 Helm 1956, 8. 34. 

5 van Thiel 1971 I, S.37A92. 
6 Rohde 1885, 5. 73. 

27 Walsh 1970, 5. 248. 

8 Tatum 1979, S. 17. 
29 Kenney 1990, S.1. 

Ein Hinweis, der das Entstehungsdatum des Romans möglicherweise auf die Zeit 
nach 173 verlegt, sollte nicht ganz unerwähnt bleiben: Wir haben in der Metamor- 
phose des Hippolytos bereits bemerkt, daß eine Verbindung zwischen Apuleius und 
Hermes Trismegistos vorzuliegen scheint. Diese Verbindung wird bei der Untersu- 
chung der religiösen Vorstellungen des Apuleius deutlicher werden; dort wird erkenn- 
bar werden, daß Apuleius hinter der Verehrung von Isis und Osiris den Hermes Tris- 
megistos verehrt. Dem ägyptischen Hermes nun wurde, worauf Hölbl 1981, S. 181f. 
unter Berücksichtigung der Münzprägungen aus der Zeit zwischen Dez. 172 und Dez. 
173 hinweist, gegen Ende 172 in Rom ein Tempel zum Dank für das Regenwunder 
vom 11. Juni 172 während des Quadenkrieges geweiht. Wenn der Roman kurz nach 
der Errichtung des Tempels verfaßt worden sein sollte, könnte der kundige Leser hin- 
ter der in Rom stattfindenden dritten Weihe des Lucius evtl nicht nur eine Weihe des 
Osiris, sondern auch eine des dreifachgrößten, des allergrößten Hermes als des hinter 
Osiris mitzudenkenden Gottes erahnen. Dies wäre dann der Grund dafür, daß die dritte 
Weihe des Lucius in Rom stattfindet. Denkbar ist dieser Zusammenhang, zwingend 
ist er nicht. 
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Es bleibt die Frage, wie das zeitliche Verhältnis zu den uns erhaltenen philo- 
sophischen Schriften des Apuleius ist. 

Rohde, der den Roman als Frühwerk des Apuleius auf dessen angenommenen 
Aufenthalt nach 150 in Rom vor die Apologie datiert31, argumentiert, Apuleius 
habe die Metamorphosen verfaßt, ehe er als Philosoph Ruhm besessen habe, da 
der Roman im anderen Fall ein Hilfsmittel für seine Widersacher gewesen wäre 
und Apuleius sich gehütet hätte, ein solches zu verfassen. Die Tatsache, daß 
Apuleius in dem Roman den Höhepunkt seines lateinischen Stils erreicht habe, 
wird von Rohde dabei durchaus anerkannt; er wertet diese Erscheinung als die 
Lust des Anfängers, der von seinem neuen Eigentum maßlosen Gebrauch ma- 
che?2, Dieses Argument erledigt sich von selbst, wenn wir die vorherigen Über- 
legungen zum Prozeß des Apuleius berücksichtigen. Wenn schon der Philosoph 
Apuleius seine Widersacher zu fürchten hatte, um wieviel mehr gilt dies für den 
der Magie Angeklagten? Im Prozeß aber sind, wie wir gesehen haben, die Me- 
tamorphosen von keiner Seite hinzugezogen worden; gerade das von Rohde an- 
genommene Interesse der Widersacher des Apuleius daran, den Roman gegen ihn 
zu verwenden, dient so als Argument dafür, daß die Metamorphosen zur Zeit der 
Apologie noch nicht vorhanden waren, daß es sich bei ihnen also um kein 
Frühwerk des Apuleius handeln kann. Damit ist zwar das zeitliche Verhältnis zu 
den vorhandenen philosophischen Schriften nicht geklärt; wir wissen damit aber, 
daß die philosophischen Auffassungen des Apuleius, die er im Prozeß als erklär- 
ter philosophus Platonicus geäußert und die wir zur Interpretation besonders der 
Metamorphose der Odyssee herangezogen haben, zur Zeit, als der Roman verfaßt 
wurde, bei Apuleius ausgeprägt waren. 

Da Apuleius trotz seiner vielen Beteuerungen, er sei ein Platoniker, auf keine 
seiner platonischen Schriften in der Apologie verweist, könnte man wie Grif- 
fiths?3 annehmen, daß auch sie alle erst nach 158/159 zu datieren sind. Die Er- 
klärung von Beaujeu scheint mir aber besser: Er, der sich in der Einleitung zu 
seiner Ausgabe aller philosophischer Schriften des Apuleius mit der von Red- 
fors?* belebten Debatte über die Echtheit der Schriften de Platone und de mundo 
auseinandersetzt und die z. B. von Schlam?3 vertretene These, diese Schriften 
seien wegen stilistischer Mängel als unecht zu bewerten, überzeugend zurück- 
weist3®, hält de Platone und de mundo wegen ihrer stilistischen Mängel und 
wegen des in de Platone weniger differenziert als in de deo Socratis ausgearbeite- 
ten Begriffs der Laren für Jugendschriften, deren Apuleius sich im Prozeß ge- 


31 Rohde 1885, 8. 76. 
32 Rohde 1885, 8. 85. 
Griffiths 1975, 5. 71. 
34 Redfors 1960 passim; Redfors beurteilt S. 117 de Platone und de mundo als unsi- 
cher. 
35 Schlam 1970, S. 478. 
36 Beaujeu 1971, S.IX - XXK. 
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schämt habe37, weshalb er sie dort seiner Meinung nach nicht namentlich er- 
wähnte?®. Damit müssen wir annehmen, daß die Schrift de Platone zur Abfas- 
sungszeit des Romans bereits vorlag. 

Dagegen sieht Beaujeu zu recht Übereinstimmungen zwischen der Apologie, 
de deo Socratis und den Metamorphosen, was deren Kunstfertigkeit und Origina- 
lität angeht3?. Für die Datierung von de deo Socratis gilt also, was wir zur Da- 
tierung der Metamorphosen feststellten: Da die Schrift nicht in der Apologie er- 
wähnt wird, ist sie wohl erst nach dem Prozeß des Apuleius entstanden. Dieser 
Schrift hätte Apuleius sich keineswegs schämen müssen, da die Mängel der Ju- 
gendschriften ihr nicht anhaften; er hätte sie im Prozeß sicherlich erwähnt. 

Für die genauere Datierung allerdings fehlen feste Anhaltspunkte, einzig die 
erwähnten inhaltlich-philosophischen Entsprechungen zwischen den Schriften 
und dem Roman können zu einer Hypothese über das zeitliche Verhältnis zwi- 
schen de deo Socratis und den Metamorphosen führen: Der Zusammenhang zwi- 
schen den theoretischen Schriften des Apuleius und ihrer dichterischen Ausge- 
staltung in den Metamorphosen legt nahe, daß sie alle, auch de deo Socratis, be- 
reits verfaßt oder zumindest in der Entstehung waren, als die Metamorphosen 
geschrieben wurden, Dieser These liegt die Annahme zugrunde, daß die theore- 
tische Auseinandersetzung mit der Philosophie ihrer poetischen Ausgestaltung 
vorangeht oder mit dieser parallel läuft!. 

Damit sind also, um es zusammenzufassen, de Platone früher als die Apolo- 
gie, de deo Socratis und die Metamorphosen später als diese zu datieren, wobei 
nicht sicher sein kann, ob de deo Socratis vor den mindestens 10 Jahre nach der 
Apologie verfaßten Metamorphosen oder mehr oder weniger parallel mit diesen 
entsteht. Sicher aber ist, daß Apuleius zur Zeit, als er den Roman schrieb, ein 
bekannter philosophus Platonicus war, und daß wir demzufolge zu recht eine 
philosophische Absicht im Roman vermuten, wenn wir auf philosophische 
Elemente treffen. 


37 Beaujeu 1971, S. XXXIV. Die Auffassung, de Platone und de mundo seien Jugend- 
schriften, teilt Bingenheimer 1993, S. 15. 

8 Beaujeu 1971, 5. ΧΧΧΠΙ. Anders als bei den Metamorphosen ist das bei diesen 
philosophischen Schriften denkbar, da die Anklage kein Interesse daran hatte, diese 
Schriften beim Namen zu nennen und gegen Apuleius ins Feld zu führen. 

9 Beaujeu 1971, 5. XXX. 

Die Datierung der philosophischen Schriften vor den Roman vertritt auch More- 
schini 1966, S. 13. 

1 Ein uns bekanntes Beispiel für das Zutreffen einer solchen Annahme stammt aus 
der deutschen Literatur: ca 1787 beginnt Schiller seine theoretische Auseinanderset- 
zung mit dem Theater; sie trägt ab 1792/93 die Früchte umfassender theoretischer 
Abhandlungen, und ab 1795 beginnt mit der Arbeit am "Wallenstein" die Periode der 
klassischen Dramen Schillers, die mit ihrer ästhetisch-philosophischen Ausrichtung 
seine Sturm-und-Drang-Dramen ablösen. Die Analogie ist nicht zwingend, aber sie 
unterstreicht die Wahrscheinlichkeit unserer Annahme. 
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Der Gott des Apuleius 

Wir haben bereits festgestellt, daß es eine Frage wert ist, wie Apuleius seine 
in erklärter Anlehnung an Platon formulierte philosophische Überzeugung! mit 
dem Isisglauben vereinbart. Anspielungen auf jede der beiden Geisteswelten tra- 
fen wir zuhauf während der Betrachtung der literarischen Metamorphosen, und 
die Absicht dieser Metamorphosen wurde uns erst durch die in ihnen enthaltenen 
religiös-philosophischen Anspielungen erschlossen; bei der Frage nach dem Ti- 
tel des Romans und der Aussage des Prooemiums drängte sich der Isisglaube, der 
auch für den apuleischen Schluß der Geschichte existenziell wichtig ist, in den 
Vordergrund. Wie passen bei Apuleius der platonische Ansatz und der Isisglaube 
zusammen? 

Es ist nötig, daß wir zur Beantwortung dieser Frage untersuchen, welche Auf- 
fassung Apuleius über die Gottheit hat, damit wir erkennen können, wo die Be- 
rührungspunkte von erklärtem Platonismus und Isisglauben liegen und wieso 
beide miteinander vermengt dem Roman des Apuleius, der auf den ersten Blick 
bloß eine Skandalgeschichte zu sein scheint, zugrundeliegen. Wir werden des- 
halb das Gottesbild des Apuleius, das aus verstreuten Darstellungen hervor- 
schimmert, systematisch zu ordnen versuchen und dabei beobachten, inwieweit 
die Elemente des Gottesbildes auf platonisches Gedankengut zurückgehen? 

Ergebnis der Untersuchung wird sein, soviel sei hier zur Orientierung schon 
vorweggenommen, daß Isis von Apuleius in Anlehnung an Platon innerhalb ei- 
nes Schemas, das Dämonen, Himmelsbewohner und den höchsten Gott kennt, 
sowohl als ein Dämon als auch als ein himmlischer Gott verstanden wird, daß 
aber als höchster Gott der νοῦς in der Gestalt des Hermes Trismegistos von 
Apuleius verehrt wird. Die Einheit zwischen Hermes Trismegistos und Isis be- 
steht dadurch, daß Isis wie auch Asklepios in der hermetischen Literatur als 
Schüler des Hermes, des νοῦς, behandelt wird. 


1 Aussagen des Apuleius über Platon als den Lehrherrn seines Lebens und sich selbst 
als Platoniker: Apologie 10, 407; 39, 483; 41, 495; 64, 536; 65, 537. 

2 Auskunft über fast alle Dialoge Platons, auf die Apuleius sich in de Platone und de 
deo Socratis bezieht, gibt Moreschini in seiner Ausgabe dieser apuleischen Schrif- 
ten. 


Der Gott des Apuleius: Hermes Trismegistos 131 


A. Hermes Trismegistos 

Nachdem wir die Vermutung geäußert haben, daß zwischen den Metamorpho- 
sen und der Literatur um Hermes Trismegistos eine Beziehung vorliegen, daß 
Apuleius auf hermetisches Gedankengut anspielen könnte, sollten wir uns ver- 
gegenwärtigen, wer dieser Hermes Trismegistos ist. 

Der griechische Götterbote Hermes und der ägyptische Gott Thot werden in 
griechisch-römischer Zeit als ein und dasselbe Wesen verstanden; die Tendenz 
dazu läßt sich sogar schon bei Herodot! nachweisen. Hermes führt in der herme- 
tischen Literatur den Beinamen Trismegistos, der dreifach Größte, weil die ägyp- 
tische Art der Steigerung darin bestand, ein lobendes Beiwort zweifach zu ver- 
wenden. So wurde Ἑρμῆς μέγας zu Ἑρμῆς μέγας μέγας, und um diese Steige- 
rung zu überbieten, wurde er zum dreifach Größten, zu Hermes Trismegistos, 
gemacht, wobei die Bezeichnung dreifach, wie wir aus Plutarch wissen, für 
vielfach steht?. Hermes Trismegistos ist also Hermes der vielfach Große, Her- 
mes der Allergrößte. In der hermetischen Schrift Asclepius wird diese Formel 
durch das lateinische Wort exsuperantissimus übersetzt*. Diese Benennung ist 
nicht einzigartig, gibt es doch in Rom zur Zeit des Commodus (180-192) In- 
schriften, die von einem Iuppiter exsuperantissimus, von Iuppiter dem Aller- 
größten, zeugen, und verwendet Apuleius selbst in de Platone I 12, 205 dieses 
Adjektiv für den höchsten Gott. Wie Cumont> darlegt, liegt der Grund für die 
Verwendung dieses Adjektivs darin, daß die Überlegenheit des betreffenden Got- 
tes gegenüber den anderen Göttern gezeigt werde, damit man eine Hierarchie un- 
ter den Göttern wie unter den Sterblichen errichten könne. Da die Bezeichnung 
"der Allergrößte", wie wir gesehen haben, nicht allein in den hermetischen 
Schriften und bei Apuleius Verwendung findet, kann es Zufall sein, daß sie in 
den hermetischen Schriften und bei Apuleius als Bezeichnung für einen Gott 
vorkommt; immerhin aber ist diese Tatsache wert, im Auge behalten zu werden, 
da wir noch mehrere weitere Übereinstimmungen zwischen der auf Platon zu- 
rückgeführten Götterwelt des Apuleius und den platonisches Gedankengut adap- 
tierenden hermetischen Offenbarungsschriften bemerken werden. Mir scheint sie 
ein kleines Indiz dafür zu sein, daß Apuleius die hermetische Lehre im Kopf 
hatte, als er seine Schriften über den Gott und die göttlichen Wesen verfaßte. 

Innerhalb der Bücher des hermetischen Schrifttums finden meistens Lehrge- 
spräche zwischen einem Lehrer und einem Schüler statt. Inhalt dieser Gespräche, 
die in den großen Bereich der Gnosis gehören und die zumindest teilweise Ge- 


l Herodot II 67. 
vgl. Scott 1924, S.5A1l. 
3 Plutarch, de Iside 3658: "... τὸ δὲ πολλάκις εἰώθαμεν καὶ τρὶς λέγειν, ὡς τό 'τρισ- 
μάκαρες᾽...". 
4 Asclepius 41. 
Cumont 1906, 5.330 und S. 335. 
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heimliteratur sind®, sind theologisch-philosophische Erörterungen über die 
Entstehung der Welt, über das rechte Leben und über die Wiedergeburt. 

Die Frage, inwieweit es sich bei dieser Literatur um eher religiöse oder eher 
philosophische Schriften handelt, ist umstritten. Kroll”, Scott, Festugiere?, 


6 Zielinski 1906, S.51 nimmt an, daß alle Lehren geheim gewesen seien, während 
Festugiere 1950, S. 82f. den Glauben an hermetische Bruderschaften für einen Ro- 
man hält, da die Schriften nicht zwischen Eingeweihten und nicht Eingeweihten un- 
terschieden. Daß tatsächlich zumindest in Bezug auf einige Lehren die Vorschrift be- 
standen hat, sie geheimzuhalten, wissen wir aus einem bei Stobaios erhaltenen 
Fragment: 
"Τὰς μέντοι πρὸς τοὺς πολλοὺς ὁμιλίας napartod- φθονεῖν μὲν γάρ σε οὐ βούλο- 
μαι, μᾶλλον δὲ ὅτι τοῖς πολλοῖς δόξεις καταγέλαστος εἶναι... Οὗτοι δὲ οἱ λόγοι 
ὀλίγους παντελῶς τοὺς ἀκροατὰς ἔχουσιν ἢ τάχα οὐδὲ τοὺς ὀλίγους ἕξουσιν. 
Ἔχουσι δέ τι καὶ ἴδιον ἐν ἑαυτοῖς: τοὺς κακοὺς μᾶλλον παροξύνουσι πρὸς τὴν 
κακίαν " διὸ χρὴ τοὺς πολλοὺς φυλάττεσθαι μὴ νοοῦντας τῶν λεγομένων τὴν 
ἀρετήν" (Stob. Frg. ΧΙ 4f. in: Nock; Festugiere Bd III, 5. 57.), 
"Vermeide die Zusammenkünfte mit den Vielen; nicht, weil ich will, daß du die 
Zusammenkünfte mißgönnst, sondern eher, weil du den Vielen lächerlich er- 
scheinen wirst... Diese Worte haben wenige Zuhörer, und vielleicht werden sie 
nicht einmal die wenigen haben. Sie haben aber auch eine eigene Macht in 
sich: sie stacheln die Schlechten noch mehr zum Übel an; daher muß man sich 
vor den Vielen hüten, die die Qualität der gesagten Dinge nicht bemerken", 
aus dem Traktat CH XVI 2, der, wie Bräuninger 1926, S. 38 darlegt, simuliert, auf 
Ägyptisch geschrieben zu sein, und der das Verbot enthält, die Lehre ins Griechische 
zu übersetzen, da die griechische gezierte Sprache das Ehrwürdige und Starke ver- 
derbe, sowie aus dem Traktat CH XII 13 und 22, auf den Reitzenstein 1904, 5. 215 
hinweist. van Moorsel 1955, S. 79 folgert aus diesen Gründen, es habe für die her- 
metischen Mysterien dieselbe Schweigepflicht gegolten wie für alle anderen Myste- 
rien, und Fowden 1986, 5. 158 versteht die bereits angeführten Belege aus Stob. XI, 
CH XI und CH XVI sowie CH I 21-23, IV 3-5, IX 4 und Ascl. 22 als Hinweise darauf, 
daß bei den Hermetikern ein Sinn für das Getrenntsein von der Mehrheit der Men- 
schen vorgelegen habe. Der Durst nach Kenntnis Gottes habe die Hermetiker der 
Meinung der Mehrheit fremd gemacht, die darauf mit Verachtung oder Verfolgung 
reagiert habe. Daher sei es eine Sache des Selbstschutzes und der Frömmigkeit gewe- 
sen, die Lehre geheim zu halten. 
7 Kroll, W. 1912, c. 822f. 
8 Scott 1924, 8. 8. 
9 Festugiere 1950, S. 82f. 
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Dörriel® und Tröger!! sprechen sich wegen des in den Schriften nicht erwähn- 
ten Kultes gegen den Gedanken einer Kultgemeinde des Hermes aus. Festugiere 
weist in diesem Zusammenhang noch darauf hin, daß nach Asclepius 41 der 
Hermetismus explizit gegen Kultakte eingestellt seil2. Reitzenstein!3 hin egen 
nimmt eine Gemeinde des Poimandres, Otto!*, Bousset!, Bräuninger!®, van 
Moorsell7, Quispell8, Fowden!9 und Merkelbach/Totti20 nehmen hermetische 
Kultgemeinden an. Bousset stützt sich darauf, daß wir in den Schlußgebeten des 


10 Dörrie 1955<a> (1976), 5. 109f. Dörrie hebt in diesem Zusammenhang beson- 
ders heraus, daß uns weder ein hermetischer Bekenner noch eine Tat eines Hermeti- 
kers bekannt sei. Sollte unsere Interpretation der literarischen Metamorphosen als 
Hinweis auf hermetisches Gedankengut im Roman zutreffen, und sollte unsere An- 
nahme, daß Apuleius als höchsten Gott Hermes Trismegistos verehrt hat und über 
diesen in seinem Prozeß unter Lebensgefahr geschwiegen hat (s. u. "Der höchste 
Gott", S. 196ff.), den Tatsachen entsprechen, so wäre Apuleius der Gegenbeweis ge- 
gen Dörries Argumentation. 
1 Tröger 1971, 5. 54{. Tröger relativiert seine Auffassung durch einen Verweis auf 
sein Vorwort, wo er unter Berücksichtigung des Nag-Hammadi-Kodex annimmt, daß 
ursprünglich ein hermetischer Kult bestanden habe, der aber zur Zeit der uns überlie- 
ferten Schriften bereits spiritualisierten Mysterien gewichen sei. Diese Auffassung 
von spirituellen Opfern und spiritualisierten Mysterien legt Tröger besonders auf den 
Seiten 12, 21, 37, 40 und 49ff. dar. 
2 Festugiere 1950, S. 83. Fowden 1986, S. 144 will diese Ablehnung des Opfers 
dadurch erklären, daß es dem höchsten Gott und nicht einem der Götter gebracht wer- 
den solle. Fowden nimmt dabei an, daß den hermetischen Schriften ein unterschiedli- 
cher Weihegrad zugrundeliege, der ihre unterschiedliche Einstellung erkläre. So 
schreibt er 5. 146f.: 
“In explaining this climate of neither hot nor cold, the notion of the ‘way’ of 
Hermes proves once more illuminating. Common sense alone suggests that, 
since the Hermetic paideia proposed progress from a lower to a higher state, it 
could no more than any other religion deny provisional tolerance to states of 
mind and practices it deemed ultimately undesirable. Often, indeed, the lower 
state is best superseded by being gradually transformed; and that this was the 
method commonly adopted by the Hermetic spiritual guide is confirmed by pre- 
cisely those concepts which are adduced by many scholars as proof of Herme- 
tism’s uncompromising spirituality, namely mental sacrifice and silent wor- 
ship.” 

Mir scheint diese Annahme einer strategischen Absicht hinter zu unterschiedlichen 

Zeitpunkten abgefaßten, teilweise widersprüchlichen Traktaten zu weit hergeholt. 

13 Reitzenstein 1904, 8. 8. 

14 Otto 1908, 5. 219A4. 

5 Bousset 1914, 8. 737E. 

6 Bräuninger 1926, 5. 14. 

7 yan Moorsel 1955, S. 129. 

18 Quispel 1981, 5. 414. 
9 Fowden 1986, S. 150. 
0 Merkelbach; Totti 1991, 5. 33. 
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Poimandres und des Asclepius noch wörtliche Gebetsliturgie erhalten hätten. 
Merkelbach/Totti sind der gleichen Auffassung und weisen Trögers Auffassung 
eines Lesemysteriums dadurch zurück, daß sie auf den rituellen, liturgischen Zu- 
sammenhang verweisen, in dem die Gebete in CH XIII 17ff.2] und Ascl. 4122 
überliefert seien. Spuren eines Kults finden sich, worauf van Moorsel hinweist, 
im Trinken in CH I 29 und im Untertauchen CH IV 42, und CH XVII, Ascl. 
23f. sowie Ascl. 37 lassen, so van Moorsel, erkennen, daß die Hermetiker stolz 
darauf sind, die ars deos efficiendi zu besitzen24. Diese Kunst aber setzt kulti- 
sche Auseinandersetzung mit der Gottheit voraus. Bedenkt man, daß, worauf 
Kroll23 und van Moorsel26 hingewiesen haben, bis tief in islamische Zeiten 
hinein mit den mesopotamischen Sabiern oder Harranitern Kultgemeinden gno- 
stischen Charakters bestanden haben, die sich auf die hermetischen Offenbarun- 
gen berufen haben, so darf man, wenn man zusätzlich die noch erhaltene Gebets- 
liturgie berücksichtigt, meines Erachtens nicht annehmen, daß der Bereich der 
hermetischen Auffassungen nicht mit einem Kult verbunden gewesen ist. Aller- 
dings heißt das nicht, daß alle die uns überlieferten Schriften selbst dem Kult 
gedient hätten. Reitzenstein hat in einem späteren Werk das Corpus Hermeticum 
als eine Lehrschrift, als die in Wechselreden sich vollziehende Beschreibung ei- 
nes Mysteriums, charakterisiert?7, und diese Auffassung, die sich mit der Bous- 
sets28 und Nocks?? weitgehend trifft, scheint der Wahrheit am nächsten zu 
kommen. Wir dürfen also annehmen, daß es eine Gemeinschaft der Gläubigen 
des Hermes Trismegistos gegeben hat, deren Glaubensinhalte wir zum Teil im 
uns erhaltenen Corpus Hermeticum wiederfinden. 


21 Merkelbach; Totti 1991, 5. 132. 
22 Merkelbach; Totti 1991, 8. 33. 
3 van Moorsel 1955, 5.38. 
24 yan Moorsel 1955, 5. 72f. 
25 Kroll, W. 1912, c. 822f. 
6 van Moorsel 1955, S. 38. 

27 Reitzenstein 1927<a>, 8. 52. 

28 Bousset 1914, S. 737: 
"Denn was in den Hermetica vorliegt, ist, so erkennen wir es hier noch deutli- 
cher, überhaupt keine eigentliche Philosophie, sondern eben die Mysterien- 
frömmigkeit einer Sekte. Damit ist nicht gesagt, daß wir in unsern Traktaten di- 
rekt etwa die Liturgien, Gebetbücher und kultischen Vorschriften einer Poiman- 
dres-Gemeinde vor uns hätten. Was als Sammlung hermetischer Stücke und an 
hermetischen Fragmenten vor uns liegt, ist bereits, so wie es überliefert ist, Li- 
teratur geworden." 

29 Nock; Festugiere I 1946 (19917), S.XLVII vertritt die These, das Corpus sei als 

esoterisches Buch kompiliert worden; eines oder mehrere Exemplare hätten überlebt 

und seien als philosophisches Werk betrachtet worden. In die gleiche Richtung zielt 

die Auffassung von Tröger 1971, S. 58, der die hermetischen Traktate als eine Art 

vervielfältigter Referate von Vorträgen fortgeschrittener Hermetiker für Anfänger be- 

trachtet. 
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Formuliert sind die Glaubensinhalte in einer Weise, die oft platonisches Ge- 
dankengut verwendet, die aber andererseits auf unphilosophische Gedanken zu- 
rückgreift, deren Herkunft unklar und umstritten ist?0, Für uns relevant werden 
die Abweichungen von Platon dort sein, wo sich beim Gottesbild des Apuleius 
entsprechende Abweichungen zeigen werden, da sie in diesem Fall eine Kenntnis 
der hermetischen Lehre durch Apuleius wahrscheinlich machen. So erklärt 
Bousset, die in verschiedenen Schriften des Corpus Hermeticum vertretene 
Lehre,"... daß die Heimarmene die schlechthin böse Gewalt sei, und daß das 
Endziel der Frommen in der Befreiung von ihr und in der Brechung ihrer Kraft 
bestehe", sei auf griechischem Boden unerhört und könne nicht auf Poseidonius 
zurückgeführt werden?!. Gerade auf diese Sicht der Heimarmene aber sind wir 
bei der Betrachtung der literarischen Metamorphose des Hippolytos gestoßen, als 


30 Während Reitzenstein 1904, S. 159 theologische Schriftstellerei ägyptischer 
Priester aus verschiedenen Epochen der Kaiserzeit in der Hauptmasse der hermeti- 
schen Literatur erhalten sieht, ist Otto 1908, S. 222f. weitaus vorsichtiger im Hin- 
blick auf die Mitwirkung ägyptischer Priester bei der Ausgestaltung von Mysterien 
und verweist 5. 224 auf die zum Teil enge Verwandtschaft der Zauberpapyri mit den 
hermetischen Schriften. Daß zumindest der Name des ersten Traktates, Poimandres, 
möglicherweise ägyptischen Ursprungs sei und auf das ägyptische Pe-eime-n-Re, was 
"das Wissen des Ra" bedeute und wovon das griechische ὁ τῆς αὐθεντίας νοῦς inCHI 
2 die Übersetzung sei, zurückgehen könne, hat Dodd 1953, 5. 30f. dargelegt. 
Zielinski 1906, S. 29 erkennt in erklärtem Widerspruch zu Reitzenstein in der höhe- 
ren Hermetik abgesehen von Äußerlichkeiten nichts Ägyptisches und sieht die Wur- 
zeln des Hermetismus in Arkadien. Den griechischen Ursprung betont ebenfalls stark 
Dörrie 1955 <a> (1976), S. 101, der die Hermetik als aus der Hinterlassenschaft, 
wenn nicht gar dem Abfall der griechischen Philosophie hergeleitet versteht. Auch 
Tröger 1971, 5. 7 will nur eine ägyptische "Einkleidung" für CH XII gelten lassen, 
den Grundgehalt der Schrift hält er für nicht ägyptisch. Immerhin ist seiner Meinung 
nach Ägypten als Ursprungsort der Schrift möglich. Die Auffassung von Rudolph 
1978, S. 31, Poimandres heiße ‘Menschenhirt’, paßt in diese Forschungsrichtung. 
J. Kroll 1914 (1928), 5. 184 hingegen führt die Vergöttlichung der Elemente im 
hermetischen Schrifttum hauptsächlich auf die Mithrasreligion zurück, in der seiner 
Darstellung zufolge die Verehrung der Elemente eine zentrale Rolle eingenommen 
hat, und dieser Beachtung des persischen Elements neigt sich später auch Reitzen- 
stein 1926, S. 32 zu, wie seine Formulierung: "Der Verfasser des Poimandres... bie- 
tet Hellenen und Juden die allerdings im Sinne der Gnosis fortgebildete persische 
Lehre im griechischen Gewande", zeigt. 

Dodd hat 1935 in seinem Buch "The Bible and the Greeks" jüdische Einflüsse auf die 
Hermetik nachgewiesen, die keineswegs übersehen werden dürfen (besonders 
5. 99ff.). Quispel 1992, S. 10 erkennt diese bei Poimandres 22 und Asclepios 7. 
Diesen Einfluß läßt als einzigen außergriechischen Nilsson 1961, S. 608 gelten, 
während er die angeblichen orientalischen Einflüsse für unhaltbar erklärt. Er führt 
5. 603f. den Dualismus der Hermetik auf Platon zurück, wenngleich er 5. 601f. zu- 
geben muß, daß man sich in der Hermetik in einer anderen Welt als der griechischen 
befindet. 


31 Bousset 1914, 8. 702. 
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wir uns mit dem Phänomen der sehenden göttlichen Vorsehung, die im Bereich 
der Isis herrschte, beschäftigten?2. Schon dieses eine Beispiel zeigt uns, wie 
sehr es angebracht ist, die hermetische Literatur bei der Beschäftigung mit dem 
Roman des Apuleius im Auge zu behalten. 

Die geistige Grundlage für die im Corpus Hermeticum vorliegende Vermi- 
schung von Philosophie und Mystik wird von Festugitre anschaulich vorge- 
stellt: Er ordnet den Hermetismus in eine große Strömung des Geistes und der 
Seele ein, die seiner Meinung nach vielleicht die bemerkenswerteste Tatsache der 
Menschheitsgeschichte der ersten Jahrhunderte unserer Ära ist?>; er spricht von 
einer Dekadenz des wissenschaftlichen Geistes innerhalb dieser Epoche, die mit 
einer Betonung der Frömmigkeit zusammengehe#. Als einen der maßgeblichen 
Gründe für den Niedergang des Wissenschaftsgeistes nennt er das Fehlen des Ex- 
perimentes; die deduktiven dialektischen Gedankengebäude wurden seiner Dar- 
stellung nach durch sich selbst gehalten, ohne daß sie an der Wirklichkeit kon- 
trolliert worden wären?>. Andererseits habe, so Festugiere, der Mensch in reli- 
giöser und moralischer Hinsicht keine Regel mehr gehabt, da die traditionellen 
Kulte ihre alte Kraft verloren hätten?. Damit hätten die Menschen sich auf der 
Suche nach Offenbarung an alte Propheten gewandt, die in legendärer Vergan- 
genheit mit Gott gesprochen und ihre Offenbarungen heiligen Büchern anver- 
traut hätten. Je früher dieser Prophet gelebt habe, desto näher sei er am goldenen 
Zeitalter, wo die Götter selbst auf der Erde gewesen seien. Gesucht würden diese 
Propheten im Orient, wo die Menschen näher am Sonnenaufgang lebten und wo 
jahrtausendealte Tempel wunderbare Geheimnisse bewachten 7, Wir kennen 
diese Hochschätzung der östlichen Völker der Äthiopier und der Ägypter aus der 
Selbstdarstellung der Isis in den Metamorphosen: 

".. et qui nascentis dei Solis inchoantibus et occidentis inclinantibus in- 
lustrantur radiis Aethiopes utrique priscaque doctrina pollentes Aegyptii 
caerimoniis me propriis percolentes appellant vero nomine reginam Isi- 
dem" (Met ΧΙ 5,3), 

".. und beide Aethiopier, sowohl die von den beginnenden Strahlen des 
aufgehenden Sonnengottes als auch die von den sich neigenden des unter- 
gehenden erleuchtet werden, und auch die an alter Gelehrsamkeit reichen 
Ägypter, die mich mit meinen eigenen Riten verehren, nennen mich mit 
dem wahren Namen Königin Isis". 


32 5, 0. S. 109f. 
Festugiere 1950, S. 66. 
4 Festugiere 1950, S.5. 
Festugiere 1950, 5.7. 
36 Festugiere 1950, S.9. 
7 Festugiere 1950, 5. 14. Vgl. auch Scott 1924, 5. 3ff. 
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Moreschini faßt die Tendenz dieser Zeit folgendermaßen zusammen: "La filoso- 
fıa era σὰ avanti sulla strada della religione e la religione su quella del misti- 
cismo"3®, Platon, der den Körper als Grab, die Welt als eine Höhle verstehe, der 
in den eschatologischen Mythen des Gorgias, des Phaidon, des Staates und des 
Phaidros das Schicksal der Seele nach dem Tod beschreibe, war von den Vertre- 
tern dieser Geistesrichtung Festugiere zufolge leicht zu vereinnahmen?, wie 
wir ja auch bei Apuleius erfahren, daß Platon eine Reise nach Ägypten gemacht 
haben soll, um dort die Riten der Propheten zu erlemen: "... adusque Aegyptum 
ivit petitum, ut inde prophetarum etiam ritus addisceret"*0. Mit dieser Kon- 
struktion wird Platon zum Schüler ägyptischer Priester; die Übereinstimmungen 
zwischen den ägyptisierenden Schriften und Platon werden so erklärt, daß zuerst 
die ägyptische Lehre vorhanden war, die Platon in seinen Schriften verarbeitet 
hat. Konstruktionen dieser Art sind typisch für die Philosophie dieser Zeit; Val- 
lette schreibt, die Philosophie habe den Synkretismus begünstigt, ihr habe es 
gefallen, unter der Verschiedenheit der Glaubensinhalte die eine Wahrheit, unter 
der Verschiedenheit der göttlichen Personen die Einheit des Anfangs der Welt zu 
finden®!. 

Doch kehren wir von der Frage nach den geistigen Grundlagen der hermeti- 
schen Schriften zur Beschäftigung mit ihrem Personal zurück! In diesen Schrif- 
ten ist oft Hermes der Lehrer, während sein fiktiver Sohn Tat#?, Asklepios oder 
König Ammon der Schüler ist. Weitere Götter, die in umfangreicheren Textpar- 
tien als Lehrer fungieren, sind Poimandres, der der νοῦς selbst ist, und Isis, die 
in einem geschlossenen, uns nur als Fragment bei Stobaios überlieferten Traktat 


38 Moreschini 1966, 8.9. 
39 Festugiere 1950, 5. 18. 

0 ge Platone I 3, 186. Moreschini 1966, 5. 26. hat richtig bemerkt, daß die Pla- 
tonbiographie des Apuleius mit der des Diogenes eine Neigung zum Herausstreichen 
der mythischen Elemente gemeinsam habe. Die Verbindung von Platon und anderen 
großen Griechen mit Ägypten ist ein Phänomen der Zeit, auch Plutarch, de Iside 370F 
ist ein Zeugnis für die Annahme dieses Faktums: de Iside 370F erwähnt Platon in 
Ägypten, ebenso de Iside 354DE, wo zugleich Pythagoras genannt wird, und de Iside 
364D läßt Homer wie Thales als Schüler der Ägypter erscheinen. 

41 Vallette 1908, 5. 295. Ein Beispiel für diese Art der Philosophie findet sich in 
Plutarchs Schrift de Iside, wo Dionysos und Osiris in eins gesetzt werden (364F- 
365A), wo Osiris als Allegorie für den Nil und Isis als Allegorie für das vom Nil be- 
fruchtete Land erklärt wird (366A)), und wo der gesamte Isismythos als Erzählung be- 
wertet wird, die den Verstand auf einen anderen Gehalt lenken soll (359A). Plutarch 
formuliert expressis verbis den Gegensatz zwischen einem gemeinsamen Gott unter 
verschiedenen Namen einerseits und Aberglaube sowie Gottlosigkeit andererseits 
(377F-378A). 

42 Tat ist identisch mit Thot, also mit Hermes selbst, wie W. Kroll 1912, c. 801 mit 
den Worten: "Der eigentliche Jünger des Hermes aber ist sein Sohn Tat, in Wirklich- 
keit eine blutleere Verdoppelung des Thot 'selbst...", darlegt; die hermetische Litera- 
tur aber trennt die beiden Götter. 
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Hanns Κόρη Κόσμου, Herrin der Welt, die lehrende Hauptperson gewesen 
ist 

Während wir unter den Akteuren der hermetischen Lehrgespräche also mit 
Asklepios und Isis göttliche Wesen des Romans wiedererkennen, läßt sich die 
Frage nach der Datierung der hermetischen Schriften leider nicht eindeutig und 
einfach beantworten. Wichtig ist diese Frage, weil wir annehmen, daß Apuleius 
hermetische Glaubensauffassungen gestaltet hat. Wenn er dies getan hat, muß zu 
seiner Zeit hermetisches Schrifttum bestanden haben, auf das er sich beziehen 
konnte. Um die Frage, ob Apuleius hermetisches Schrifttum gekannt haben 
kann, beantworten zu können, müssen wir hier zwischen dem uns überlieferten 
Corpus Hermeticum und einzelnen hermetischen Schriften unterscheiden. Das 
Corpus Hermeticum in der uns überlieferten Form ist, wenngleich seine Datie- 
rung unsicher ist, sicherlich jünger als Apuleius. Auch wenn man der Vorsicht 
Nocks nicht nacheifern will, der darauf hinweist, daß wir als sicheren Zeitpunkt 
für die Datierung nur den byzantiner Gelehrten Psellos (1018 - 1097?) hätten, 
dem das Corpus Hermeticum vorgelegen habe“, wird man das Corpus als gan- 
zes nicht wesentlich vor das 3. Jahrhundert datieren können*> 

Das sagt aber wenig über die in ihm enthaltenen Schriften. Es handelt sich 
nämlich bei dem Corpus keineswegs um eine Sammlung von Schriften, die alle 


43 Fowden 1986, S. 32 versteht die Exzerpte des Stobaios aus Κόρη Κόσμου als Be- 
leg für eine längst vorhandene Beziehung zwischen den hermetischen Kreisen und 
den Gläubigen der Isis. In der Tat war infolge der religiösen Überlieferung eine Ver- 
bindung von Isis und Hermes Trismegistos leicht herzustellen, galt sie doch vielen 
als Tochter des Hermes/Thot (Plutarch, de Iside 352A :" Ἔτι πολλοὶ μὲν Ἑρμοῦ, 
πολλοὶ δὲ Προμηθέως ἱστορήκασιν αὐτὴν θυγατέρα..."; Papyrus Paris. in demotischer 
Partie Z. 95ff., übers. von Möller, Zeitschrift für ägyptische Sprache und Altertums- 
kunde 21, S. 98, cf. Hopfner 1940, S.46) oder als seine Schülerin (Isisinschrift 
von Memphis 3b bei Müller 1961, S. 21: καὶ ἐπαιδεύθην ὑπὸ Ἑρμοῦ... vgl. auch 
Hopfner 1940, S.36 unter Berufung auf Diodor I 27). Bedenken wir, daß laut 
Plutarch de Iside 352A das Ziel des Gottesdienstes an Isis die Erkenntnis des ersten, 
beherrschenden und geistig wahrnehmbaren Wesens ist (Τέλος ἐστὶν ἣ τοῦ πρώτου 
καὶ κυρίου καὶ νοητοῦ γνῶσις), daß also hinter dem Gottesdienst der Isis ein höheres 
Wesen angenommen wurde, dem der Dienst in Wahrheit galt, so wird uns deutlich, 
wie nahe der Isisglaube von den Hermetikern an ihren Glauben herangerückt werden 
Konnte. 

Daß die gnostischen Gemeinden in ihrer Organisationsform den Mysterienreligionen 
ähnlich gewesen seien, daß auch deren religiöse Vorstellungen ein gewisses Echo in 
der Gnosis gefunden hätten, indem sie zugunsten der gnostischen Lehre ausgelegt 
worden seien, legt Rudolph 1978, Ἂν 302f. dar. 

44 Nock; Festugiere I 1946 (19917), 5. XLVIL. 

45 Zur Datigrung vgl. Reitzenstein 1904, S. 208 <siehe dagegen Nock; Festugiere I 
1946 (19917 ), 5. XLVII>; Kroll, W. 1912, c. 821; Scott I 1924, 5.10; Bräuninger 
1926, 5. 38£., der das Corpus sogar noch auf die Zeit nach Diocletian datiert; Dodd 
1953, 5. 11f. (größtenteils 2. u. 3. Jh.); van Moorsel 1955, 5. 10 (ca 230); Ru- 
dolph 1978, 5. 301. (2. u. 3. Jh.); Quispel 1981, 5. 414. 
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ein einheitliches Gedankengut aus einem Guß und aus einer Entstehenszeit dar- 
stellen; vielmehr sind in diesem Corpus Schriften mehrerer Glaubensrichtungen 
und unterschiedlicher Entstehungszeit vereint#6; W. Kroll hat sogar zu recht 
darauf hingewiesen, daß die Widersprüche, denen wir im Corpus Hermeticum 
begegnen, zum Teil innerhalb einer einzigen Schrift, z.B. inCHX, woX7 
die Wanderung der schlechten menschlichen Seele in eine Tiergestalt kennt, 
während X 19 diese Wanderung explizit ausschließt, aufträten*’, woraus wir 
folgern müssen, daß diese einzelne Schrift zwischen ihrer ursprünglichen Ent- 
stehung und ihrer Aufnahme in die Sammlung des Corpus Hermeticum überar- 
beitet wurde, also nicht in ihrer Urfassung vorliegt8. Unterschiedliche Lehrauf- 
fassungen, wie sie in dieser Schrift nebeneinander vorliegen, lassen sich im 
Corpus Hermeticum an vielen Stellen nachweisen®. 

Generell unterscheidet die Forschung zwei» bis drei Gruppen hermetischer 
Schriften innerhalb des Corpus: 
a) eine Strömung von, wie Bousset schreibt, dualistisch-pessimistischer My- 
stik und gesteigerter, kultisch bestimmter Frömmigkeit; zu dieser zählen die 
Traktate I, IV, VI, VII, XIIP]; 


46 Kroll, 1. 1913, 5. 2. 

47 Kroll, W. 1912, c. 804. Nilsson 1961, 5. 601 weist auf denselben Sachverhalt 

hin. 

48 Mir erscheint die Theorie, die eine Überarbeitung einzelner Schriften im Laufe der 

Zeit und verschiedene rivalisierende Strömungen des Hermetismus annimmt, wahr- 

scheinlicher als die von Fowden 1986, S. 103 aufgestellte, daß es sich hier um ver- 

schiedene Grade der Erziehung innerhalb des Hermetismus handele: 
“But it is a fatal mistake to imagine, with most scholars this century, that trea- 
tises of monist and dualist tendency should be consigned to independent, paral- 
lel categories. Such doctrinal variations, as should now be clear, in fact reflect 
an intention that different successive levels (or ‘steps’) of spiritual enlighten- 
ment should provide access to different successive levels of truth about Man, 
the World and God, so that for example knowledge of the World, which the 
Hermetists regarded as desirable at the earlier stages of spiritual instruction, is 
subsequently rejected as ‘curiosity’ (περιεργία, curiositas), the pursuit of know- 
ledge for its own sake, and branded as sin.” 

49 Die vorhandenen unterschiedlichen Lehrauffassungen sind der Grund dafür, daß wir 

einen Kult des Hermes annehmen können, obwohl der Asclepius 41 gegen einen Kult 

eingestellt ist. Aus unterschiedlichen Auffassungen über einen Gott folgen unter- 

schiedliche Auffassungen über die Art seiner Verehrung. 

0 Festugiere 1950, S. 84 geht von zwei im Corpus Hermeticum enthaltenen Lehren 
über Gott, Welt und menschliche Seele aus, die er für unvereinbar hält. In der einen 
sei die Welt von der Gottheit durchtränkt, in der anderen sei sie wesenhaft schlecht. 
Wir werden sehen, daß diese Auffassung im Wesentlichen mit der der früheren For- 
schung übereinstimmt, die als dritte Gruppe eine Mischung aus diesen beiden Lehren 
annimmt. 

51 Bousset 1914, S. 749; Tröger 1971, 5. 168 ordnet dieselben Traktate als Gruppe 
unter die Kategorie "dualistisch-gnostische Gruppe". Vgl. auch Bräuninger 1926, 
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b) eine Schicht von monistischer Haltung und starkem Optimismus; hierunter 
zählt Bousset die Traktate II, V, VIII, XI, XIV52 

c) Schriften gemischten Charakters; Bousset nennt als solche die Traktate IX, X, 
ΧΙ undXV>. 

Die Zuordnung der Schriften zu den verschiedenen Gruppen erfolgt aufgrund un- 
terschiedlicher Kategorien: Zielinski legt einen Katalog von 9 Grundfragen vor, 
anhand dessen er die bei ihm platonisierend genannte Schicht a), die bei ihm pe- 
ripatetisch genannte Schicht b) und die bei ihm pantheistisch genannte Schicht 


S. 40, der in die bei ihm orientalische Gruppe genannte Anzahl von Schriften die 
Traktate I, IV, VI, VO, XII 1 (Scott) und XII einordnet. Die Frage, ob XII 1 (Scott) in 
diese Strömung gehört oder nicht, können wir hier vernachlässigen, da wir XI nicht 
für unsere Belange verwenden. Interessant ist, daß Zielinski 1905 und 1906, passim, 
diese Gruppe als platonisierend bezeichnet; interessant ist dies deshalb, weil aus die- 
ser Gruppe fast alle noch zu besprechenden Berührungspunkte zwischen dem Gottes- 
bild des Platonikers Apuleius, dessen Roman und dem Corpus Hermeticum stammen. 
Mir scheint Zielinski mit seiner Bezeichnung eine glückliche und für unsere Interes- 
sen sehr sprechende Wahl getroffen zu haben, da sie eine Erklärung nahelegt, warum 
ein platonischer Philosoph sich dieser Richtung angeschlossen haben sollte. Tröger 
1971, S. 6 macht in diesem Zusammenhang auf ein beachtenswertes Detail aufmerk- 
sam: Es gebe, sagt er, zwei Richtungen der Gnosis, als “Ascensus’ (von unten nach 
oben) und als ‘Descensus’ (von oben nach unten). Die Hauptrichtung in den hermeti- 
schen Traktaten sei der Ascensus. Der Descensus liege nur in den Traktaten I, IV, VII, 
XII und Ascl. 41 vor, die im wesentlichen der von Bräuninger konstatierten orienta- 
lischen bzw. der von Bousset festgestellten dualistischen Gruppe angehörten. Diese 
Gruppe, die also die Erkenntnis und Rettung als von der Gottheit verliehene Gnade 
kennt, ist diejenige, die wir nach Zielinski soeben unter der Bezeichnung "platoni- 
sierend" kennengelernt haben. Es ist bemerkenswert, daß die Art der Rettung des 
Menschen innerhalb dieser Gruppe der Rettung des Lucius im Roman durch das Ein- 
gezten der Gottheit entspricht. 

2 Bousset 1914, 5. 749; auch hierin stimmt Bräuninger 1926, 5. 40 weitgehend 

mit Bousset überein, er fügt nur XII 2 (Scott) hinzu und spricht IH als stark jüdisch 
beeinflußt für sich allein eine Sonderrolle zu, was wir für unsere Untersuchung ver- 
nachlässigen können. Tröger 1971, 5. 6 nennt hier CH V, VII, XI und XIV. 
53 Bousset 1914, S. 750; Bräuninger 1926, S. 40 stimmt im Hinblick auf die Trak- 
tate IX, X und XII mit Bousset überein, ordnet allerdings abweichend von diesem XVI 
als gemischt ein, während er XV nicht erwähnt. Tröger 1971, S. 6 zählt zur gemisch- 
ten Gruppe ebenfalls CH IX, X und XII, er nimmt allerdings noch den Asclepius 
hinzu. 
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c) unterscheidet“, Kroll akzeptiert Zielinskis Scheidung der Gedankenreihen>, 
Bousset führt als weitere Unterscheidungsmerkmale die unterschiedliche Beurtei- 
lung der Dämonen°® als eindeutig böse (Gruppe a) oder als Mittelwesen 
(Gruppe b) sowie die Bewunderung des Kosmos (Gruppe b) bzw. seine pessimi- 


54 Zielinski 1906, 5. 25f.: 


1) Wer hat die Welt erschaffen? 
Die ‘hermetische Dreifal- ἔξ Der Νοῦς archetypisch im } Gott, indem er aus sich die 
tigkeit’: Νοῦς, Νοῦς Sein, worauf sie die Bob-} Welt als zweites göttli- 
δημιουργός (= Ἑρμῆς) und } λησις θεοῦ λαβοῦσα τὸν ! ches Wesen schuf. 
Λόγος. Λόγον in der Erscheinung 
nachbildete. 
2) Wo kommt das Übel her? 
Aus der Welt, die ein; Aus der Erde allein, wäh- ἔξ Aus der Welt, die wohl bo- 
πλήρωμα κακίας ist und} rend die Welt gut ist. norum plenissima ist, 
das Gute nicht faßt. aber als das All auch die 
Samen des Übels enthielt. 
3) Wie ist der Mensch gefallen? 
Durch Ansteckung der | Durch Vermählung mit der ! Überhaupt nicht. 
Planetengeister, deren | Erscheinung und seinem 
Sphären er im Gottähn- | Trugbild darin, zu dem er 
lichkeitswahn durchbre- | in Liebe entbrannte. 
chen wollte. 


4)Wozu ist der Mensch ins irdische Leben versetzt? 
Zur Strafe für den Sünden- | Zur Strafe für den Sünden- } Als Zuschauer der Herr- 


fall. fall. lichkeit der Welt. 

5) Was ist das τέλος des Lebens? 
Die Rückkehr zu Gott| Die Rückkehr zu Gott} Die Verjüngung der Welt 
(ἀποθέωσις). (παλιηγενεσίοα). (ἀνανέωσις). 


6) Wie wird die Rückkehr zu Gott erreicht? 


Durch tugendhaften Wan-| Durch Abtötung 2 - 
del. Sinne. 

7) Wie wird das Böse bestraft? 
Durch Wanderung der 


Durch den τιμωρὸς Durch sich selbst. 


δαίμων. Seele in Tierleiber. 
8) Was ist der ἔρως} 
Das Mittel der notwendi-| Als Ursache des Todes das } Ein herrliches Mysterium. 


hauptsächliche Übel. 

9) Was ist der νοῦς} 
Das Besitztum weniger, 
die er zu Gott führt. 


gen Fortpflanzung. 


Das Besitztum weniger, Die allgemeine Gabe. 


die er zu Gott führt. 


55 Kroll, W. 1912, c. 804; allerdings lehnt Kroll an dieser Stelle Zielinskis weiter- 
gehende Annahmen zu einer Datierung der einzelnen Schichten als Entstehungsperi- 
oden des Corpus Hermeticum ab. 

6 Bousset 1914, 5. 724. 
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stische Beurteilung (Gruppe a)>? ein, und Bräuninger, der darauf hinweist, daß 
das Wort γνῶσις nur in den Traktaten I, III, IV, VI, VII, X, XII sowie im Ein- 
sprengsel IX 4 verwendet werde>8, lenkt das Augenmerk des Betrachters zusätz- 
lich auf die unterschiedliche Einstellung der Hermesschriften zur Frage des 
Schicksals, der εἱμαρμένη. 

Entscheidend ist, daß bei all diesen unterschiedlichen Kriterien ein weitgehend 
übereinstimmendes Ergebnis erzielt wird, daß die Zuordnung der Traktate zu ver- 
schiedenen Gruppen bei den verschiedenen Forschern zu weitgehend demselben 
Ergebnis führt. Wichtig ist dies für uns in Hinblick auf die Traktate I, IV, IX, 
X, XI, XIII, XVI sowie das bei Zosimus III 49 überlieferte Fragment. Diese 
Schriften gehören, wie ein Blick in die obige Kategorisierung zeigt, weitgehend 
in die von Zielinski platonisierend genannte Gruppe a) oder in die Gruppe der 
Schriften gemischten Charakters. Sie enthalten unter anderem die Lehre, daß der 
Mensch durch den νοῦς, durch Gott, gerettet werden könne, daß er sich dazu aber 
von der Welt abwenden und gottesfürchtig und besonnen werden müsse, da die 
Verbundenheit mit dieser den Menschen dem Schicksal, der εἱμαρμένη unter- 
werfe. Namentlich die geschlechtliche Liebe wird als Hindernis auf dem Weg zur 
Unsterblichkeit, zur Freiheit von der εἱμαρμένη, abgelehnt und verurteilt. 

Schon durch diese wenigen Andeutungen wird deutlich, daß Entsprechungen 
zum Roman des Apuleius und der in diesem gestalteten Ablehnung der Venus 
Vulgaris sowie der Vorstellung eines wahrhaft besonnenen und göttlichen Man- 
nes vorliegen, daß also unsere literarischen Metamorphosen auf Elemente hin- 
weisen, die auch im hermetischen Gedankenkreis enthalten und von Bedeutung 
sind. Tatsächlich erlaubt uns auch die Datierung dieser Schriften, anzunehmen, 
daß Apuleius diese Gedanken gekannt haben kann. 

CH I, der Poimandres, wird in seiner Urfassung von Reitzenstein auf die Zeit 
des Philon oder sogar noch kurz vor Philon, d. h. ungefähr auf die Zeit um 
Christi Geburt, datiert und als die älteste erhaltene gnostische Schrift bezeich- 
net6, Norden charakterisiert die uns erhaltene Schrift als Missionspredigt her- 
metischer Schriften®1, Zielinski erkennt in Anlehnung an Reitzensteins Buch 
Poimandres an, daß CH XIund CH XIII 15 darauf hinweisen, daß CH I die älte- 
ste Schrift des Corpus Hermeticum sei62, und selbst die weitaus vorsichtigere 
Einschätzung Krolls, der CH I erst auf die Zeit des Numenios, also auf die 2. 
Hälfte des 2. nachchristlichen Jahrhunderts datieren will63, widerspricht nicht 


57 Bousset 1914, S. 707. 
8 Bräuninger 1926, S. 5. 
Bräuninger 1926, S. 29. 
Ὁ Reitzenstein 1926, 8. 32. 
61 Norden 1912 (1923), 8. 3. 
62 Zielinski 1905, 5. 323. 
Kroll, 1. 1914 (1928), 5. 389. 
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der Annahme, daß Apuleius den Inhalt dieser Lehre gekannt haben kann. Diese 
unsere Annahme wird noch durch Bousset gestützt, der die Blütezeit der hermeti- 
schen Gnosis vor der christlichen Gnosis, also im 1. Jahrhundert nach Christus, 
ansetztf. 

Die weiteren hier zur Debatte stehenden Schriften sind leider nicht datierbar. 
Wir können sagen, daß CH IX65 und CH x11166 den Poimandres benutzen, wir 
können die Schriften als zumindest teilweise einer gemeinsamen Denkrichtung 
zugehörig bestimmen, die Bousset als Strömung von dualistisch-pessimistischer 
Mystik und gesteigeter, kultisch bestimmter Frömmigkeit charakterisiert67, 
aber wir können diesen Schriften kein sicheres Datum zuweisen®8. 

Es ist dennoch nicht abwegig, anzunehmen, daß das Gedankengut dieser 
Schriften, wenn nicht gar diese Schriften selbst, Apuleius bekannt gewesen 
sind. Reitzenstein nimmt an, daß die von ihm postulierte Poimandres-Gemeinde 
zu Beginn des 2. Jahrhunderts bis nach Rom gewirkt habe6?, wozu der Hinweis 
Valleites paßt, daß Ende des 1. Jahrhunderts Hermes Trismegistos in Rom be- 
kannt gewesen sein müsse, da Martial V 24 "Hermes omnia solus et ter unus" 
auf Hermes Trismegistos zu beziehen sei’. Reitzenstein weist ferner darauf 
hin, daß die hermetische ‘Philosophie’ zusammen mit der platonischen und der 
pythagoreischen um die Mitte des 3. Jahrhunderts die allgemeine Anschauung 
der gebildeten und religiös empfindenden Kreise gewesen 5617], wie er mit dem 
folgenden, aus ca dem Jahr 295 oder 305 stammenden Zitat aus der Schrift ad- 
versus gentes II 13 des Arnobius belegt: 

"Nec mihi cum his sermo est, qui per varia sectarum deverticula dissipati 
has atque illas partes opinionum diversitate fecerunt: vos, vos apello, qui 


64 Bousset 1914, 5. 755. Ebenso erklärt Jonas 1966/93, 5. 26, die Hermetik ge- 
höre zum frühesten Auftreten der Gnosis. Nach Dodd 1935, S. 209 und 1953 
S.12A2 ähneln das gnostische System des Valentinus und der Poimandres einander, 
wobei der Poimandres wahrscheinlich älter sei, da er weniger systematisch sei. Da 
Valentinus auf die Zeit ca 130-140 n. Chr. zu datieren sei, ergäbe dies einen recht frü- 
hen Zeitpunkt ante quem für den Poimandres. 
65 Zielinski 1905, S. 336. 

6 Reitzenstein 1926, 8. 30A1. 

7 Bousset 1914, 8. 749. 
68 Tröger 1971, 5. 8 datiert CH XIU auf die Wende vom 2. zum 3. Jahrhundert; Dodd 
1935, S. 201 auf die 2. Hälfte des 3. Jahrhunderts 
69 Reitzenstein 1904, 5. 248. 
70 Vallette 1908, S. 318. Versnel 1974, S.395f. hält diese These für möglicher- 
weise richtig. Er betont, daß dies in diesem Fall die erste literarische Erwähnung von 
Hermes Trismegistos sei, und er hält es für möglich, daß die Nennung Trismegistos 
unerwähnt geblieben sei, weil sie zu Beginn der Verehrung des Hermes Trismegistos 
der Geheimname des Kultes gewesen sei. 

l Reitzenstein 1904, 5. 305f. 


144 Apuleius: Metamor phosen literarischer Vorlagen 


Mercurium, qui Platonem Pythagoramque sectamini, vosque ceteros, qui 
estis unius mentis et per easdem vias placitorum inceditis unitate", 
"Und ich rede nicht mit denen, die zerstreut durch die verschiedenen Sei- 
tenwege der Sekten diese und jene Partei in der Unterschiedlichkeit der 
Meinungen bildeten: euch, euch rufe ich, die ihr Hermes, die ihr Plato und 
Pythagoras folgt, und euch andere, die ihr ein und derselben Meinung seid 
und aufgrund der Einheit der Lehrmeinungen durch dieselben Straßen geht". 
Um eine solche Breitenwirkung zu erreichen, daß sie in einem Atemzug neben 
der Lehre des Platon und des Pythagoras genannt werden kann, muß die hermeti- 
sche Lehre schon einige Zeit lang entwickelt sein, da sie nur unter dieser Bedin- 
gung als der Lehre des Platon und des Pythagoras ähnlich altehrwürdig einge- 
stuft werden kann. Berücksichtigen wir ferner, daß Tertullian schon vorher, näm- 
lich zw. 208 und 213, in de Anima 2 schreibt, Platon habe von Merkur dem 
Ägypter den größten Teil seiner Lehre entliehen?2, so können wir nur zu dem 
Schluß kommen, daß die hermetische Lehre zu dieser Zeit nicht neu entwickelt 
sein kann, da man sie sonst nicht als Vorläufer Platons angesehen haben 
könnte. Sie kann dann in der Nähe ihres Ursprungsgebietes schon viele Jahre 
vor ihrer weiten Verbreitung von einem Manne wie Apuleius, der sich erklär- 
termaßen in viele Mysterien hat einweihen lassen’, übernommen worden sein. 

Wir werden also im Verlauf der weiteren Auseinandersetzung mit dem Got- 
tesbegriff des Apuleius und der Frage, wo dieser theoretische Gottesentwurf sich 
im Werk den Romanciers Apuleius wiederfindet, immer auch nachfragen müs- 
sen, wo die Berührungspunkte zwischen Roman, apuleischer Theorie und herme- 
tischer Überlieferung sind, um dem Roman des Apuleius in seinen Schattierun- 
gen gerecht werden zu können. 

Kehren wir nun, nachdem wir eine erste Ahnung haben, was sich mit der 
hermetischen Lehre verbindet, die Apuleius in seinem Roman unter anderem 
verarbeitet hat, zur expliziten Theorie des Apuleius über göttliche Wesen und 
ihre Ordnung zurück, damit wir dort von Fall zu Fall fragen können, wo die Be- 
rührungspunkte mit dem Roman und mit der hermetischen Lehre vorliegen! 


72 vgl. Festugiere 1950, 8. 79. 
73 Apol. 55, 517. 
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B. Die Seelenlehre des Apuleius 
Bevor wir uns mit dem Götterhimmel des Apuleius beschäftigen, müssen wir 
berücksichtigen, was wir bei Apuleius über die Seele erfahren, da, wie wir sehen 
werden, eine Beziehung zwischen der Seele des Menschen und der Gottheit be- 
steht. Apuleius lehrt, die Seele sei nach Platon geteilt in a) rationalen, b) auf- 
brausenden oder reizbaren Teil und c) Begierden. Dann sei das beseelte Wesen in 
einem gesunden Status, wenn die ratio die anderen beiden Teile regiere und Jäh- 
zorn und Begierden nichts bewegten, was die ratio für nutzlos halte. Wenn die 
Teile der Seele auf diese Weise geordnet seien, werde der Körper von keiner 
Verwirrung geschwächt. Ansonsten gerate er in Krankheit, Schwäche und 
Scheußlichkeit, falls Begierde oder Jähzorn die anderen beiden Seelenteile be- 
herrschten: 
"Tripertitam animam idem dicit: primam eius rationabilem esse partem, 
aliam excandescentiam vel irritabilitatem, tertiam appetitus; eandem cupi- 
ditatem possumus nuncupare. Sed tunc animanti sanitatem adesse, vires, 
pulchritudinem, cum ratio totam regit parentesque ei inferiores duae partes 
concordantesque inter se iracundia et voluptas nihil appetunt, nihil com- 
movent, quod inutile esse duxerit ratio. Eiusmodi ad aequabilitatem parti- 
bus animae temperatis corpus nulla turbatione frangitur. Alioquin invehit 
aegritudinem atque invalentiam et foeditatem, cum incompositae et inae- 
quales inter se erunt..." (de Platone I 18, 216). 
Diese Auffassung der Seele wird in Platons Timaios gelehrt: 
"Καθάπερ εἴπομεν πολλάκις, ὅτι τρία τριχῇ ψυχῆς Ev ἡμῖν εἴδη κατῴκι- 
σται... Τῷ μὲν οὖν περὶ τὰς ἐπιθυμίας ἢ περὶ φιλονικίας τετευτακότι 
καὶ ταῦτα διαπονοῦντι σφόδρα πάντα τὰ δόγματα ἀνάγκη θνητὰ 
ἐγγεγονέναι, καὶ παντάπασιν καθ᾽ ὅσον μάλιστα δυνατὸν θνητῷ 
γίγνεσθαι, τούτου μηδὲ σμικρὸν ἐλλείπειν, ἅτε τὸ τοιοῦτον ηὐξηκότι-" 
τῷ δὲ περὶ φιλομαθίαν καὶ περὶ τὰς ἀληθεῖς φρονήσεις ἐσπουδακότι 
καὶ ταῦτα μάλιστα τῶν αὑτοῦ γεγυμνασμένῳ φρονεῖν μὲν ἀθάνατα 
καὶ θεῖα, ἄνπερ ἀληθείας ἐ ἐφάπτηται, πᾶσα ἀνάγκη ποῦ, καθ᾽ ὅσον δ᾽ 
αὖ μετασχεῖν ἀνθροπίνῃ φύσει ἀθανασίας ἐνδέχεται, τούτου μηδὲν 
μέρος ἀπολείπειν, ἅτε δὲ ἀεὶ θεραπεύοντα τὸ θεῖον ἔχοντά τε αὐτὸν εὖ 
κεκοσμημένον τὸν δαίμονα σύνοικον ἑαυτῷ, διαφερόντως εὐδαίμονα 
εἶναι" (Timaios 89e-90c), 
"Wie wir oft sagten, daß drei Arten der Seele an drei Orten in uns woh- 
nen... In demjenigen nun, der sich mit den Begierden oder mit dem Ehrgeiz 
beschäftigt und auf diese Dinge dauernd viel Mühe verwendet, müssen 
notwendigerweise alle Auffassungen als sterbliche entstehen, und ganz und 
gar, so weit es zu einem Sterblichem zu werden möglich ist, darf er davon 
nichts auslassen, weil er derartiges vermehrt hat; der aber, der sich um Ge- 
lehrsamkeit und die wahren Überlegungen bemüht hat und diese Dinge am 
meisten von den seinigen ausgebildet hat, muß auf jeden Fall, wenn er die 
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Wahrheit berührt, Unsterbliches und Göttliches denken, und soweit es der 
menschlichen Natur gegeben ist, an der Unsterblichkeit teilzuhaben, kann 
er davon nichts auslassen, weil er aber das Göttliche immer ehrt und den 
Dämon, der bei ihm lebt, als immer gut verehrten erhält, muß er ein aus- 
nehmend Glücklicher sein". 
Der zweite Teil der apuleischen Aussage, der die Herrschaft der ratio über die 
Triebe und Begierden enthält, geht auch auf Platons Staat zurück: 
"Οὐκοῦν τῷ μὲν λογιστικῷ ἄρχειν προσήκει, σοφῷ ὄντι καὶ ἔχοντι τὴν 
ὑπὲρ ἁπάσης τῆς ψυχῆς προμήθειαν, τῷ δὲ θυμοειδεῖ ὑπηκόῳ εἶναι καὶ 
συμμάχῳ τούτου;" (Res publ. IV 4416). 
"Gehört es sich nun nicht, daß der bedachte Teil herrscht, der weise ist und 
die Fürsorge für die ganze Seele hat, daß der leidenschaftliche aber dessen 
Diener und Verbündeter ist?" 

Diese Aufteilung der Seele und diese Aussage, daß die Vernunft die anderen 
Seelenteile beherrschen müsse, paßt sowohl auf den Menschen als auch auf die 
Himmelsbewohner, die, wie wir bereits aus Platons Timaios 4140 wissen], 
vom Weltenschöpfer erschaffen wurden und in ihrer göttlichen Existenz erhalten 
werden. Der Weltschöpfer und Weltherrscher ist wenn nicht identisch mit der 
Weltratio, dem νοῦς, so zumindest sehr nah mit ihm verbunden: 

"ων πάντες γὰρ συμφωνοῦσιν οἱ σοφοί, ἑαυτοὺς ὄντως σεμνύνοντες, ὡς 
νοῦς ἐστι βασιλεὺς ἡμῖν οὐρανοῦ τε καὶ γῆς" (Philebos 280), 
“μον indem sie in der Tat sich selbst herausstreichen, stimmen nämlich alle 
Weisen zu, daß die Vernunft für uns der König des Himmels und der Erde 
ist", 
"Τὸ δὲ νοῦν πάντα διακοσμεῖν αὐτὰ φάναι Kal τῆς ὄψεως τοῦ κόσμου 
καὶ ἡλίου καὶ σελήνης καὶ ἀστέρων καὶ πάσης τῆς περιφορᾶς ἄξιον, 
καὶ οὐκ ἄλλως ἔγωγ᾽ ἄν ποτε περὶ αὐτῶν εἴποιμι οὐδ᾽ ἂν δοξά- 
cauuı"(Philebos 286), 
"Die Behauptung, die Vernunft ordne alles, ist der Schau der Welt, der 
Sonne, des Mondes, der Sterne und des ganzen Umschwunges angemessen, 
und ich dürfte kaum anders darüber sprechen oder glauben", 
"Οὐκοῦν Ev μὲν τῇ τοῦ Διὸς ἐρεῖς φύσει βασιλικὴν μὲν ψυχήν, βασιλι- 
κὸν δὲ νοῦν ἐγγίγνεσθαι..." (Philebos 30d), 
"Wirst du nun nicht sagen, in der Natur des Zeus wohne eine königliche 
Seele und eine königliche Vernunft...", 
Die göttliche Existenz der himmlischen Götter, ihre Unsterblichkeit infolge des 
Willens des höchsten Gottes, läßt sich demzufolge so umschreiben, daß sie in- 
nerhalb der Herrschaft der ratio verbleiben. Ebenso ist der Mensch dann, wenn 
die ratio, der νοῦς, in ihm herrscht, dämonisch oder sogar, wenn er als Dämon 
sich durch seine Tugend auszeichnet, göttlich. Im entgegengesetzten Fall aber, 


lo Hippolytos-Metamorphose, 5. 112. 
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wenn Jähzom oder Begierden ihn beherrschen, verliert er auch seine Gesund- 
heit2. 


Um den soeben geäußerten Satz vom dämonischen Status desjenigen Men- 
schen, der im Reich der Vernunft bleibt, zu erläutern, müssen wir hier schon auf 
die Lehre des Apuleius über die Dämonen vorgreifen. Apuleius schreibt, es gebe 
eine Gruppe von Dämonen, die aus den Geistern der Toten bestehe. Diese Dä- 
monen würden entweder zu den Schutzgöttern, den Laren der Familie oder wegen 
Verfehlungen im Leben zu unsteten Gespenstern (de deo Socr. 15, 152f.). Götter 
würden von den Menschen nur diejenigen Dämonen aus dieser Gruppe genannt, 
die wegen ihres gerecht und klug gesteuerten Lebens öffentlich von den Men- 
schen mit Tempeln und Opferriten versehen würden, wie Amphiaraos in 
Böotien, Mopsos in Afrika, Osiris in Ägypten, jeder an einem anderen Ort, As- 
klepios überall: 

"Quippe tantum eos deos appellant, qui ex eodem numero iuste ac pruden- 
ter curriculo vitae gubernato pro numine postea ab hominibus praediti fa- 
nis et caerimoniis vulgo advertuntur, ut in Boeotia Amphiaraus, in Africa 
Mopsus, in Aegypto Osiris, alius alibi gentium, Aesculapius ubique" (de 
deo Socr. 15, 153f.), 

"Denn man nennt nur diejenigen aus dieser Gruppe Götter, die, nachdem 
das Leben gerecht und klug gelenkt worden ist, von den Menschen danach 
mit Tempeln entsprechend ihrer Gottheit versehen und allgemein mit hei- 
ligen Riten verehrt werden, wie Amphiaraos in Böotien, Mopsos in Afri- 
ka, Osiris in Ägypten, der eine hier, der andere dort, Asklepios überall". 

Wir erkennen, daß der gerechte und besonnene Lebenswandel eines Menschen 
diesen nach seinem Tode in den Stand göttlicher Wesen, in den Stand von Dä- 
monen gelangen lassen kann. Gerechtigkeit und Besonnenheit sind es also, die 
den Menschen dem Dämon ähnlich werden lassen. Sie sind sogar in der Lage, 
den Menschen schon zu Lebzeiten Gott ähnlich zu machen und somit in einen 
dämonenartigen Status zu erheben: 

"Nihil est enim deo similius et gratius quam vir animo perfecte bonus, qui 
hominibus ceteris antecellit, quam ipse a diis immortalibus distat" ( de deo 
Socr. 20, 167), 
"Nichts ist nämlich dem Gott ähnlicher und willkommener als ein an Geist 
vollkommen guter Mensch, der den übrigen Menschen voransteht, wie er 
selbst von den unsterblichen Göttern entfernt ist". 
Ein Mensch, der eine Stellung zwischen den Menschen und den unsterblichen 
Göttern einnimmt, ist einem Dämon sehr ähnlich. Stütze für diese Auffassung 


2 Wir haben in der Hippolytos-Metamorphose bereits darauf hingewiesen, daß die 
Krankheit der Stiefmutter als Folge der Herrschaft der Leidenschaften über die Seele zu 
verstehen ist. 
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sind Platons Staat V 468eff. und Kratylos 398bc, wo rechtschaffene Menschen 

jeweils mit dem sagenhaften goldenen Geschlecht verglichen und als schon zu 

Lebzeiten dem Dämon ähnlich bezeichnet werden: 
"Τοῦτο τοίνυν παντὸς μᾶλλον λέγει, ὡς ἐμοὶ δοκεῖ, τοὺς δαίμονας: ὅτι 
φρόνιμοι καὶ δαήμονες ἡ ἦσαν, 'δαίμονας᾽ αὐτοὺς ὠνόμασεν [καὶ ἔν γε 
τῇ ἀρχαίᾳ τῇ ἡμετέρᾳ φωνῇ αὐτὸ συμβαίνει τὸ ὄνομα.] Λέγει οὖν 
καλῶς καὶ οὗτος καὶ ἄλλοι ποιηταὶ πολλοὶ ὅσοι λέγουσιν ὡς, ἐπειδάν 
τις ἀγαθὸς ἢν τελευτήσῃ, μεγάλην μοῖραν καὶ τιμὴν ἔχει καὶ γίγνεται 
δαίμων κατὰ τὴν τῆς φρονήσεως ἐπωνυμίαν. Ταύτῃ οὖν τίθεμαι καὶ 
ἐγὼ πάντ᾽ ἄνδρα ὃς ἂν ἀγαθὸς fi, δαιμόνιον εἶναι καὶ ζῶντα καὶ τε- 
λευτήσαντα, καὶ ὀρθῶς ᾿᾽δαίμονα᾽ καλεῖσθαι" (Kratylos 398bc), 
"So nennt er mehr als alles, wie mir scheint, die Dämonen; da sie beson- 
nen und verständig (δαήμων) waren, nannte er sie Dämonen. [Auch in un- 
serer alten Aussprache paßt dieser Name.] Er spricht gut und auch die ande- 
ren vielen Dichter, die sagen, daß, nachdem ein Guter gestorben sei, er ein 
großes Schicksal und große Ehre habe und ein Dämon gemäß der Benen- 
nung der Besonnenheit werde. So glaube ich nun, daß jeder Mann, der gut 
ist, als lebender und als toter göttlich ist und zu recht Dämon genannt 
wird". 

Diese Gruppe der aus verstorbenen Weisen und Gerechten entstandenen Dä- 
monen, zu der laut Apuleius Osiris und Asklepios gehören, ist für uns in der 
Auseinandersetzung mit den literarischen Metamorphosen doppelt interessant: 

I. Wir sind auf die Figur des Asklepios im Roman zwei Mal gestoßen: 

a) In der Einleitung zur Geschichte des Aristomenes über das Verderben seines 
Freundes Socrates. Dort hatte Lucius erzählt, er halte nichts für unmöglich, 
nachdem er einen Knaben am Schaft einer von einem Messerschlucker ver- 
schluckten Lanze wie eine Schlange am Stab des Asklepios habe hängen sehen 
(Met. 14,5). 

b) In der Gestalt des besonnenen Arztes in der Hippolytos-Metamorphose. 

Jetzt, wo wir wissen, daß Asklepios für Apuleius auf einer Stufe mit dem in de 
deo Socratis Dämon genannten Osiris steht, sehen wir, daß das Auftauchen die- 
ser Figur Signalwirkung haben soll; der religiöse Leser jeder Region (Asklepios 
genießt überall göttliche Ehren) soll die Götter- und Dämonenwelt hinter der 
Skandalgeschichte hervorschimmern sehen, bevor diese noch richtig begonnen 
hat. 

II. Die Besonnenheit, die einen Menschen zum Dämon, zum Halbgott werden 
läßt, ist das, worauf wir bei allen literarischen Metamorphosen, besonders aber 
im Zusammenhang mit dem Erscheinen des Asklepios im Roman achten müs- 
sen. Der Socrates unserer ersten Metamorphose ist ein Opfer seiner fehlenden 
Besonnenheit, er hört nicht auf seinen Dämon, verfällt der Venus Vulgaris und 
kommt daraufhin um. Lucius erstrebt nach der Aias-Metamorphose nichts ah- 
nend die Bekanntschaft mit der Magie und sexuelle Vergnügungen; daraufhin 
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wird er in das Tier des Seth/Typhon, eines üblen Dämons, verwandelt. Der Arzt 
in unserer letzten Metamorphose kann, obwohl er ein Mensch ist, als deus ex 
machina wirken, weil er besonnen ist und auf sein warnendes Bewußtsein hört, 
als der Sklave Gift von ihm kaufen will. Dieser Arzt ist verständig, δαήμων, 
und das verleiht ihm die dämonische Fähigkeit seines großen Vorbildes, das läßt 
ihn einen Totgeglaubten wiederbeleben, das macht ihn zum Dämon. Apuleius 
hat, wie wir jetzt sehen können und soeben bemerkt haben, im Roman gezielt 
Asklepios und keinen anderen Dämon zum Hinweis auf die Besonnenheit ge- 
wählt, weil, wie er in de deo Socratis selbst sagt, Asklepios wegen seiner ge- 
rechten und klugen Lebensführung, also wegen seiner Besonnenheit, überall als 
Dämon verehrt wird. Wir haben bei der Auseinandersetzung mit Hermes Tris- 
megistos gesehen, daß die Dämonen Asklepios und Isis mit Hermes in Verbin- 
dung stehen, da sie, die Verständigen, Schüler des Hermes, des νοῦς, sind. 

Hier können wir erahnen, wie Philosophie und Dämonenglaube bei Apuleius 
zusammenpassen: Besonnenheit, Verständigkeit, Gut-Sein, mit einem Wort: 
Philosophieren ist schon von Platon als Qualität benannt worden, die einen 
Mann zum Dämon werden lassen kann (s. 0.). Der Verständige kann die niedrig- 
ste Stufe des Göttlichen durch sein Philosophieren erreichen. Das ist es, was in 
der Hippolytos-Metamorphose unter anderem poetisch gestaltet ist. 

Theoretisch formuliert findet sich dieses Zusammenpassen von Philosophie 
und Dämonenglaube neben der soeben aus de deo Socratis zitierten Partie mehr- 
mals: 

a) In de deo Socratis sagt Apuleius, es sei ein Wunder, daß so viele Menschen 
sich nicht bemühten, gut leben zu lernen, sondern viel in Geldgeschäften auf- 
wendeten, aber wenig für den Kult ihres Dämons. Dieser Kult aber sei nichts 
anderes als der Einweihungsritus der Philosophie: 
"..invenias in rationibus multa prodige profusa et in semet nihil, in sui 
dico daemonis cultum, qui cultus non aliud quam philosophiae sacramen- 
tum est" (de deo Socr. 22,170), 
".. du wirst viel für ihre Interessen verbrecherisch Aufgewandtes finden 
und nichts für sie selbst, ich meine für die Verehrung ihres Dämons, wel- 
che nichts anderes als der Dienst an der Philosophie ist". 
b) In der Apologie stellt er eine Einheit zwischen Weisheit und Gottesdienst her, 
indem er den Alkibiades? über Zeilen hinweg zitiert (I 121e): 
κεν εἰσὶν δὲ ἐξειλεγμένοι Περσῶν οἱ ἄριστοι δόξαντες Ev ἡλικίᾳ 
τέτταρες, ὅ τε σοφώτατος καὶ ὁ δικαιότατος καὶ ὁ σωφρονέστατος καὶ 
ὁ ἀνδρειότατος. ὧν ὁ μὲν μαγείαν τε διδάσκει τὴν Ζωροάστρου τοῦ 
’DpondLov: ἔστι δὲ τοῦτο θεῶν θεραπεία: διδάσκει δὲ καὶ τὰ βασι- 
λικά᾽, 


3 Apuleius hält diese möglicherweise pseudoplatonische Schrift für echt. 
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auditisne magiam, qui eam temere accusatis, artem esse dis immortalibus 
acceptam, colendi eos ac venerandi pergnaram..." (Apologie 25f. 451), 
"es sind vier Männer im Mannesalter, die die besten zu sein scheinen, 
unter den Persern <als Pädagogen des zukünftigen Königs> ausgesucht, der 
weiseste, der gerechteste, der besonnenste und der mutigste. Von diesen 
lehrt der Weiseste die Magie des Zoroaster, des Sohnes des Oromazos; dies 
aber ist Gottesdienst; er lehrt auch das, was zu einen König gehört’, 
hört ihr, die ihr die Magie leichtfertig anklagt, daß die Magie eine Kunst 
ist, die von den unsterblichen Göttern akzeptiert ist, eine sehr wissende 
Kunst, die Götter zu ehren und zu verehren...". 
c) Die Einheit von Weisheit und Nachfolge Gottes, d. h. Gottesdienst betont er 
auch in de Platone: 
"Sapientem quippe pedisequum et imitatorem dei dicimus et sequi arbitra- 
mur deum: id est enim ἕπου θεῷ" (de Platone II 23, 253), 
"Wir sagen, daß der Weise ein Nachfolger und Imitator des Gottes sei, und 
wir glauben, daß er dem Gott folgt: das nämlich heißt das ‘folge dem 
Gott’". 
Gottesdienst dieser Art und Philosophieren sind Apuleius’ Auffassung zufolge 
also identisch; die Einheit von Dämonenglauben und Philosophie, die wir im 
Roman feststellten, ist ein Inhalt des theoretischen Denkgebäudes des Apuleius. 
Diese Auffassung ist, wie wir bemerkt haben, die logische Konsequenz aus 
einer Philosophie, die in der Besonnenheit einen Weg sieht, wie Menschen zu 
Dämonen werden können. Daß diese Philosophie letztlich in Äußerungen Pla- 
tons gründet, haben wir bereits gesehen. 


Nachdem uns die Frage, wie die Vernunft einen Menschen dämonisch ma- 
chen kann, zu einem Vorgriff auf die Dämonenlehre des Apuleius veranlaßt hat, 
können wir jetzt wieder zur Lehre des Apuleius über die menschliche Seele und 
deren Entsprechungen im Roman zurückkehren. Wenn die Vernunft, die ratio, 
der νοῦς, die beiden anderen Seelenteile nicht beherrscht, dann wird, so Apuleius 
in seiner theoretischen Schrift de Platone I 18, 216, der Körper geschwächt. Wir 
haben diese Auffassung zu Eingang dieses Kapitels kennengelernt. Auch im 
Roman kehrt diese Lehre wieder. Ein Beispiel für die zerstörerische Wirkung der 
Herrschaft der Begierden ist die in Anlehnung an Euripides und Seneca gestaltete 
Krankheit der von ihren Begierden beherrschten Stiefmutter in der Hippolytos- 
Metamorphose; ein Beispiel ist sicherlich auch die Verwandlung des Lucius in 
einen Esel als Folge seiner Unbeherrschtheit bei Wein, Weib und Gesang. 

Betrachten wir die Parallele zu Lucius noch etwas genauer: Von Buch I-X be- 
herrschen Lucius seine Begierden, und diese stürzen ihn in immer neue Aben- 
teuer. Im XI. Buch aber, nach seiner Hinwendung zur einen Gottheit, ist sein 
Körper den Schicksalsschlägen der Fortuna, das heißt nach der Theorie des Apu- 
leius: seiner eigenen Unbeherrschtheit, entzogen (Apul. Met. XI 15). Der Um- 
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schwung vom Esel Lucius zum Priester und Philosophen erfolgt recht plötzlich: 
Noch am Ende des X. Buches hält ihn hauptsächlich die Angst um das eigene 
Leben davon ab, eine zum Tode verurteilte Verbrecherin als Esel im Zirkus 
öffentlich zu begatten; am Anfang des XI. Buches aber ist er bereit, der Göttin 
Isis sein gesamtes weiteres Leben zu weihen. Die Plötzlichkeit der Wandlung 
von dem, der auf dem Weg ist, zu dem, der das höchste Gut erkannt hat und der 
die Glückseligkeit des Lebens in sich weiß, paßt in die Theorie des Apuleius*: 
"Perfecte sapientem esse non posse dicit Plato, nisi ceteris ingenio prae- 
stet, artibus et prudentiae partibus absolutus atque iis iam tum a pueris 
imbutus, factis congruentibus et dictis adsuetus, purgata et efficata animi 
voluptate, eiectis ex animo hinc «** abstinentia atque patientia omnibus- 
que doctrinis ex rerum scientia eloquentiaque venientibus. Eum, qui per 
haec profectus fidenti et securo gradu virtutis via graderetur, adeptum soli- 
dam vivendi rationem repente fieri perfectum. Hunc repente praeteriti futu- 
rique aevi ultimas partes attingere et esse quodammodo intemporalem. 
Tum post hoc vitiis exclusis incertisque dimissis, omnia, quae ad beatam 
vitam ferunt, non ex aliis pendere nec ab aliis deferri sibi posse, sed in sua 
manu esse sapiens recte putat. Quare nec in secundis rebus effertur nec 
contrahitur in adversis, cum se ormamentis suis ita instructum sciat, ut ab 
his nulla vi segregetur" (de Platone II 20, 247f.), 
"Platon sagt, es könne einen vollkommen Weisen nicht geben, wenn er 
den anderen nicht an Geist voranstehe, vollkommen in den Wissenschaften 
und den Teilen der Klugheit und diesen von Kindheit auf ergeben, gewöhnt 
an übereinstimmende Taten und Worte, von gereinigter und befreiter Freude 
der Seele, von aus der Seele verbannten «** von Enthaltsamkeit und Ge- 
duld und allen Lehren, die aus dem Wissen um die Dinge und der Bered- 
samkeit kommen. Dieser, der unter diesen Bedingungen aufgebrochen sei 
und mit vertrauendem und sicherem Schritt auf dem Weg der Tugend gehe, 
werde, nachdem er die zuverlässige Kunst der Lebensführung erhalten habe, 
plötzlich vollkommen. Er berühre plötzlich die äußersten Teile vergange- 
ner und zukünftiger Zeit und sei sozusagen zeitlos. Dann glaubt der Weise 
danach zu recht, da die Laster ausgeschlossen und die Unsicherheiten ver- 
lassen sind, daß alles, was zum glückseligen Leben führt, nicht von ande- 
ren abhänge oder durch andere ihm zugeführt werden könne, sondern in sei- 
ner Hand sei. Daher überhebt er sich weder im Glück, noch wird er im Un- 
glück beklommen, da er sich mit seinem Schmuck so ausgerüstet weiß, 
daß er von ihm durch keine Gewalt getrennt wird". 
Sicherlich ist Lucius nicht vom Anfang des Romans an auf der Suche nach 
Weisheit, aber er ist klug, gut ausgebildet: 


4 Wenngleich Apuleius seine Theorie auf Platon zurückführt, findet sich in den uns 
erhaltenen Schriften Platons kein Anhaltspunkt für diese Theorie. 
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"Nec tibi natales ac ne dignitas quidem, vel ipsa, qua flores, usquam doc- 
trina profuit..." (Met. XI 15,1), 

Nicht nutzte dir deine Herkunft, nicht einmal deine Würde, auch nicht die 
Gelehrsamkeit, in der du in Blüte stehst...", 


und bis zum XI. Buch nur auf der Suche nach der falschen Seite der Weisheit: 
nach Hexerei und den mit ihr verbundenen Arten der Erbauung. Der Zustand, der 
nach der plötzlich eintretenden Vollendung des Weisen laut Apuleius bei diesem 
vorliegt, ist genau der, in dem Lucius sich befindet, nachdem er der Gottheit ge- 
weiht wurde: Er gibt alle seine weltlichen Güter auf, um in Rom ein zweites 
Mal in die Mysterien der Isis eingeweiht zu werden: 


"ITamque saepicule non sine magna turbatione stimulatus, postremo iussus, 
veste ipsa mea quamvis parvula distracta, sufficientem conrasi summulam. 
Et id ipsum praeceptum fuerat specialiter: ‘An tu’, inquit, ‘si quam rem 
voluptati struendae moliris, laciniis tuis nequaquam parceres: nunc tantas 
caerimonias aditurus impaenitendae te pauperiei cunctaris committere?’" 
(ΜΕΙΧΙ 28,3f.); 

Und nachdem ich öfters nichtohne große Beunruhigung angespornt worden 
war, zum Schluß sogar den Befehl erhalten hatte, besorgte ich ein ausrei- 
chendes Sümmchen, nachdem ich sogar meine Kleidung, obwohl sie nur 
wenig war, verkauft hatte. Und genau darüber war ich besonders belehrt 
worden: “Wenn du irgendetwas für eine Vergnügung tätest, würdest du 
deine Kleidung keineswegs schonen: jetzt, im Begriff, so große heilige 
Handlungen zu besuchen, zögerst du, dich einer Armut ohne Reue hin- 
zugeben?" 


Lucius weiß also, daß die wahren Güter in ihm und in dieser Weihe liegen. Nach 
der dritten Weihe trägt er, der vor seiner Verwandlung ein Hohelied auf das 
Haupthaar gesungen hat: 


"Vel quid ego de ceteris aio, cum semper mihi unica cura fuerit caput capil- 
lumque sedulo et puplice prius intueri et domi postea perfrui sitque iudicii 
huius apud me certa et statutaratio, vel <quod...> vel quod praecipua pars 
ista corporis in aperto et perspicuo posita prima nostris luminibus occurit 
et quod in ceteris membris floridae vestis hilaris color, hoc in capite nitor 
nativus operatur... licet illa caelo deiecta, mari edita, fluctibus educata, li- 
cet inquam Venus ipsa fuerit, licet omni Gratiarum choro stipata et toto 
Cupidinum populo comitata et balteo suo cincta, cinnama fraglans et bal- 
sama rorans, calva processerit, placere non poterit nec Vulcano suo" (Met. 
II 8,2ff.), 

"Aber was spreche ich über die anderen Dinge, wo mir immer die einzige 
Sorge war, den Kopf und das Haar eifrig und öffentlich zuerst anzuschauen 
und zu Hause später zu genießen, und wo bei mir das Urteil sicher und 
festgesetzt ist, sei es, <weil...>, sei es, weil dieses bemerkenswerteste Teil 
des Körpers offen und sichtbar gelegen ist und unseren Augen als erstes 


Der Gott des Apuleius: Die Seelenlehre 153 


begegnet, und was an den anderen Körperteilen die angenehme Farbe eines 
blühenden Gewandes bewirkt, tut am Kopf der angeborene Glanz... sollte 
sie sogar jene vom Himmel herabgeworfene, vom Meer hervorgebrachte, 
von den Fluten aufgezogene, sollte sie sogar Venus selbst sein, und träte 
sie von dem ganzen Chor der Grazien umschwärmt, von dem ganzen Volk 
der Liebesgötter begleitet, mit ihrem Gürtel gegürtet, nach Parfüm duftend 
und mit Balsam gesalbt kahl hervor, so könnte sie wohl nicht ihrem Vul- 
kan gefallen", 

freudig eine rasierte Glatze (Met XI 30,5); er weiß, daß der Haarschmuck äußer- 

lich und für seine Glückseligkeit unwesentlich ist. Deutlich zeigt diese äußerli- 

che Veränderung die innerliche Wandlung, die der Erzähler erfahren hat. 

Die Weihe ist also der offensichtliche Ausdruck der Tatsache, daß Lucius den 
Weg zur Weisheit gefunden hat. Apuleius hat den Stoff dieser Geschichte, der 
ihm in einer griechischen Vorlage vorgegeben war, zu einem religiösen Erzie- 
hungsroman mit seinen Zielen umgestaltet. Betrachten wir nur zur Verdeutli- 
chung dieser These eine Gegenüberstellung der Rede des Isispriesters und der 
theoretischen Lehren aus de Platone. Die auf a) folgenden Textstellen verdeutli- 
chen die Geborgenheit des Menschen in der Herrschaft der ratio, im νοῦς, wobei 
in den Metamorphosen die Isis-Fortuna, die Isis-Tyche, diese Rolle übernimmt; 
die auf b) folgenden Textstellen zeigen die Folgen der Herrschaft von iracundia 
und voluptas: 
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De Platone: 

a) "Sed tunc animanti sanitatem 
adesse, vires, pulchritudinem, cum ra- 
tio totam regit parentesque ei inferio- 
res duae partes concordantesque inter 
se iracundia et voluptas nihil ap- 
petunt, nihil commovent quod inutile 
esse duxerit ratio. Eiusmodi ad aequa- 
bilitatem partibus animae temperatis 
corpus nulla turbatione frangitur. 
[Geborgenheit des Menschen in der 
Herrschaft des νοῦς] 

b) Alioquin invehit aegritudinem at- 
que invalentiam et foeditatem, cum 
incompositae et inaequales inter se 
erunt, cum irascentiam et consilium 
subegerit sibique subiecerit cupiditas 
aut cum dominam illam reginamque 
rationem obsequente licet et pacata 
cupidine ira flagrantior vicerit" 
[Affekte und Begierden als Herrscher 
der Seele gefährden den Menschen] (I 
18, 216). 


a) "Tum post hoc vitiis exclusis in- 
certisque dimissis, omnia, quae ad 
beatam vitam ferunt, non ex aliis 
pendere nec abaliis deferri sibi posse, 
sed in sua manu esse sapiens recte pu- 
tat. Quare nec in secundis rebus effer- 
tur nec contrahitur in adversis, cum se 
ornamentis suis ita instructum sciat, 
ut ab his nulla vi segregetur" 
[Geborgenheit des Menschen in der 
Herrschaft des νοῦς] (II 20, 248). 
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Metamorphosen: 

a) "Multis et variis exanclatis labori- 
bus magnisque Fortunae tempestati- 
bus et maximis actus procellis ad por- 
tum Quietis et aram Misericordiae 
tandem, Luci, venisti. [Geborgenheit 
des Menschen in der Herrschaft des 
voög, der Isis-Tyche] Nec tibi natales 
ac ne dignitas quidem vel ipsa, qua 
flores, usquam doctrina profuit, sed 
lubrico virentis aetatulae 

b) ad serviles delapsus voluptates cu- 
riositatis inprosperae sinistrum 
praemium reportasti. [Affekte und Be- 
gierden als Herrscher der Seele gefähr- 
den den Menschen] Sed utcumque For- 
tunae caecitas, dum te pessimis peri- 
culis discruciat, ad religiosam istam 
ΤΕΒΕΙΘΟΙΠΕΠΙ inprovida produxit ma- 
ıt1a. 

a) Eat nunc et summo furore saeviat 
et crudelitati suae materiem quaerat 
aliam. Nam in eos, quorum sibi vitas 
<in> servitium deae nostrae maiestas 
vindicavit, non habet locum casus in- 
festus. [Geborgenheit des Menschen 
in der Herrschaft des νοῦς, der Isis- 
Tyche] Quid latrones, quid ferae, quid 
servitium, quid asperrimorum iti- 
nerum ambages reciprocae, quid metus 
mortis cotidianae nefariae Fortunae 
profuit? 

a) In tutelam iam receptus es Fortu- 
nae, sed videntis, quae suae lucis 
splendore ceteros etiam deos illumi- 
nat" [Geborgenheit des Menschen in 
der Herrschaft des νοῦς, der Isis-Ty- 
che] (ΧΙ 15, 144). 
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De Platone: 

a) "Dann aber habe ein Lebewesen 
Gesundheit, Kraft, Schönheit, wenn 
die Vernunft das ganze regiert und die 
minderen beiden Teile, Jähzorn und 
Begierde, als ihm gehorsame und mit- 
einander in Einklang befindliche 
nichts begehren, nichts in Bewegung 
setzen, was die Vernunft für nutzlos 
halte. Wenn die Teile der Seele derart 
zur Ausgeglichenheit angeordnet sind, 
wird der Körper von keiner Verwir- 
rung geschwächt. [Geborgenheit des 
Menschen in der Herrschaft des νοῦς] 
b) Im anderen Fall verursacht er 
Krankheit und Schwäche und Häß- 
lichkeit, wenn sie ungeordnet und un- 
tereinander ungleich sind, wenn ent- 
weder die Begierde Jähzorn und 
Ratschluß unterjocht und sich unter- 
worfen hat, oder wenn ein brennende- 
rer Zorn jene Herrin und Königin, die 
Vernunft, besiegt hat, mag auch die 
Begierde gehorsam und befriedet sein" 
[Affekte und Begierden als Herrscher 
der Seele gefährden den Menschen] (I 
18, 216). 


a) "Dann glaubt der Weise danach zu 
recht, da die Laster ausgeschlossen 
und die Unsicherheiten verlassen sind, 
daß alles, was zum glückseligen Le- 
ben führt, nicht von anderen abhänge 
oder durch andere ihm zugeführt wer- 
den könne, sondern in seiner Hand 
sei. Daher überhebt er sich weder im 
Glück, noch wird er im Unglück be- 
klommen, da er sich mit seinem 
Schmuck so ausgerüstet weiß, daß er 
von ihm durch keine Gewalt getrennt 
wird" [Geborgenheit des Menschen in 
der Herrschaft des νοῦς] (Π 20, 248). 
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Metamorphosen: 

a) "Lucius, nachdem du viele und ver- 
schiedene Gefahren ertragen hast und 
von großen Stürmen und größten 
Unwettern der Fortuna gejagt worden 
bist, kamst du schließlich zum Hafen 
der Ruhe und zum Altar des Mitleids. 
[Geborgenheit des Menschen in der 
Herrschaft des νοῦς, der Isis-Tyche] 
Und weder nützten dir deine Eltern, 
noch deine Würde, noch deine Gelehrt- 
heit, in der du bedeutend bist, sondern 

b) du trugst den üblen Lohn falscher 
Neugier davon, nachdem du durch die 
Verlockung des blühenden Alters zu 
sklavischen Lüsten abgeglitten warst. 
[Affekte und Begierden als Herrscher 
der Seele gefährden den Menschen] 
Aber wie auch immer, die Blindheit 
der Fortuna brachte dich mit unbe- 
dachter Schlechtigkeit zu dieser religi- 
ösen Glückseligkeit, während sie dich 
mit den schlimmsten Gefahren quälte. 

a) Jetzt soll sie gehen und für ihre 
übergroße Raserei und Grausamkeit 
anderes Material suchen; gegen dieje- 
nigen nämlich, deren Leben die Maje- 
stät unserer Göttin sich für ihren 
Dienst rettete, hat der feindliche Zufall 
keinen Angriffspunkt. [Geborgenheit 
des Menschen in der Herrschaft des 
νοῦς, der Isis-Tyche] Was nützten der 
verbrecherischen Fortuna die Räuber, 
was die wilden Tiere, was die Sklave- 
rei, was die hin und her gehenden Irr- 
wege schlimmster Reisen, was die 
tägliche Furcht vor dem Tod? 

a) Du bist bereits in den Schutz der 
Fortuna aufgenommen, aber der se- 
henden Fortuna, die mit dem Glanz 
ihres Lichtes auch die übrigen Götter 
erleuchtet" [Geborgenheit des Men- 
schen in der Herrschaft des νοῦς, der 
Isis-Tyche). 


Wir sehen, wie in der Rede des Isispriesters die theoretisch-philosophische 
Lehre des Apuleius im religiösen Gewand erscheint: der Weise, der von der Ver- 
nunft regiert wird und dadurch eine Verbindung zum Göttlichen, zum νοῦς, her- 
stellt, kann durch Äußerlichkeiten, und sei es eine Bedrohung für Leib und Le- 
ben, nicht erschüttert werden, weil er weiß, daß alles, was zum glückseligen Le- 
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ben führt, in seiner eigenen Hand liegt. In der Formulierung des Priesters heißt 
diese These, daß Lucius in den Schutz der sehenden Fortuna aufgenommen ist, 
die mit ihrem Glanz die anderen Götter erleuchtet. Daß diese Formulierung auf 
die Vorsehung, die providentia, des höchsten Gottes weist, haben wir bereits in 
der Hippolytos-Metamorphose erfahren®. Wir sollten nicht übersehen, daß diese 
Lehre von der ἀπάθεια, von der wahren Glückseligkeit des Weisen, der Freiheit 
von äußeren Einflüssen, unter allen Mittelplatonikern nur von Apuleius 
vertreten wird’. Dies ist deshalb von Bedeutung, weil wir bei der Auseinander- 
setzung mit den hermetischen Schriften dieser Auffassung wieder begegnen; 
auch hierin liegt ein Indiz dafür vor, daß Apuleius dieses Gedankengut gekannt 
hat. 


Da sich in den hermetischen Schriften in der Tat einige Partien über die Seele 
finden, die in den Rahmen des von Apuleius Gesagten passen, ist es an der Zeit, 
diese hier heranzuziehen. Wir wollen sie der Überschaubarkeit halber nach den 
Kriterien ordnen, die wir soeben für den Vergleich des Theoretikers Apuleius mit 
dem Romancier herangezogen haben. 


a) Die Geborgenheit des Menschen in der Herrschaft der Vernunft, des νοῦς: 

Reitzenstein macht darauf aufmerksam, daß die in Met. XI 15 von Apuleius 
dargestellte Herrschaft der Isis über das Schicksal in Parallele zu CH XII 9 
stehe, und tatsächlich ist die Übereinstimmung verblüffend: 


5 Fick-Michel 1991, S. 379 macht darauf aufmerksam, daß videns als Beiwort der 
Fortuna im Roman nur an dieser Stelle erscheine. Wir sehen, wie auffällig und be- 
zeichnend diese mit Isis verbundene Figur ist. Die rettende und die Gerechtigkeit her- 
stellende Isis ist in der Antike gut belegt, vgl. Müller 1961, S. 42, wo aus der Isis- 
aretalogie von Memphis drei entsprechende Partien zu finden sind: 
Isisaretalogie Memphis 16: Ἐγὼ τὸ δίκαιον ἰσχυρὸν ἐποίησα "Ich machte das Ge- 
rechte stark", Memphis 28: Ἐγὼ τὸ δίκαιον ἰσχυρότερον χρυσίου καὶ ἀργυρίου 
ἐποίησα "Ich machte das Gerechte stärker als Gold und Silber", Memphis 38: Παρ᾽ 
ἐμοὶ τὸ δίκαιον ἰσχύει "Bei mir hat das Gerechte Geltung". 
Ist schon die Verbindung der Wörter videns und Fortuna bemerkenswert, so ist dane- 
ben zu beachten, daß die Figur der misericordia, zu der Lucius gekommen ist, ihr 
Äquivalent nicht bei Platon hat, sondern, wie Fick-Michel 1991, S. 381 anmerkt, in 
CH I 22, wo Gott sich als Geist der Heiligkeit, der Güte, der Reinheit und des Mitleids 
vorstellt: "... παραγίνομαι αὐτὸς ἐγὼ ὁ Νοῦς τοῖς ὁσίοις καὶ ἀγαθοῖς καὶ καθαροῖς καὶ 
ἐλεήμοσι, τοῖς εὐσεβοῦσι ...". Schon diese kleinen Details nehmen die enge Verbin- 
dung zwischen dem Roman des Apuleius und seiner dem Isisglauben und Hermetismus 
verbundenen Religiösität vorweg, die die weitere Untersuchung noch darlegen wird. 
5.0. 5.112. Die providentia, die πρόνοια, ist die göttliche Vorsehung, die sich in 
der Gnosis von dem weltlichen Schicksal, der εἱμαρμένη, trennt, wie Jonas 1964, 
S. 172 darlegt. 
7 Moreschini 1966, 8. 95. 
8 Reitzenstein 1927<a>, 5. 300f. 
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".. εὑρήσεις ὅτι ἀληθῶς πάντων ἐπικρατεῖ ὁ νοῦς, ἣ Tod θεοῦ ψυχή, 
καὶ εἱμαρμένης καὶ νόμου καὶ τῶν ἄλλων πάντων. καὶ οὐδὲν αὐτῷ 
ἀδύνατον, οὔτε εἱμαρμένης ὑπεράνω θεῖναι ψυχὴν ἀνθρωπίνην οὔτε 
ἀμελήσασαν, ἅπερ συμβαΐνει, ὑπὸ τὴν εἱμαρμένην θεῖναι", 

".. du wirst finden, daß die Vernunft (= der νοῦς), die Seele Gottes, in 
Wahrheit alles beherrscht, sowohl das Schicksal als auch das Gesetz als 
auch alles andere; nichts ist ihr unmöglich, weder, die menschliche Seele 
über das Schicksal zu erheben, noch, diese dem Schicksal unterzuordnen, 
wenn sie nachlässig ist, was vorkommt". 

Deutet dieses Zeugnis auf die hermetische Auffassung, die Herrschaft der 
himmlischen Vernunft bestimme das Verhältnis des Menschen zum Schicksal, 
und können wir an ihm die Entsprechungen zwischen der himmlischen Gewalt 
bei Apuleius und im Corpus Hermeticum erkennen, so finden sich weitere 
Zeugnisse aus dem Corpus Hermeticum, die wie Apuleius die Besonnenheit, das 
Philosophieren und die Frömmigkeit des Einzelnen als Voraussetzung für dessen 
Freiheit vom Schicksal im Auge haben?. So enthält ein bei Zosimos!® erhalte- 
nes Fragment die Lehre des Hermes, der Weise stehe über dem Schicksall!, was 


9 Reitzenstein 1927, 5. 276A6 erkennt diese Übereinstimmung zwischen dem ein- 
zelnen Menschen und der himmlischen Gewalt. Er weist 1904, S. 118 darauf hin, daß 
der weise Priester als Inkarnation des Thot erscheine und nach seinem Tode als Thot 
verehrt werde. Hier haben wir im Hermetismus die Übereinstimmung zwischen dem 
νοῦς des Menschen und dem göttlichen Νοῦς, die wir bei Apuleius bereits festgestellt 
haben. Nilsson 1961, 5. 589A1 formuliert dies negativ, indem er den Hermetikern 
vorwirft, keine scharfen Denker zu sein und nicht zwischen dem göttlichen Teil der 
Seele des Auserwählten und dem Gott zu unterscheiden. Damit sieht Nilsson den 
Sachverhalt genau, bewertet ihn aber nicht angemessen, weil er für bloße begriffli- 
che Unsauberkeit hält, was theologische Absicht ist. Jonas 1964, 5.211 weist zu 
recht darauf hin, daß das hermetische Schrifttum für den Begriff πνεῦμα, der in der 
Gnosis die mit der außerweltlichen Gottheit verbundene Seele im Gegensatz zum 
Wort ψυχή bezeichne, überall νοῦς einsetze. Er nennt diese Verbindung zwischen der 
außerweltlichen Gottheit und dem Menschen durch dessen Vernunft das Maximum an 
Gräzisierung. 

Zintzen 1965, S. 76 entdeckt eine ähnliche Verbindung zwischen der Auseinander- 
setzung des Menschen mit dem νοῦς und seiner Angleichung an ihn bei Plotin, und es 
ist dies sicher einer der gnostischen Faktoren, die Plotin Jonas 1964, S. 154 zufol- 
sc nachhaltig beeinflußt haben. 

0 Nach Reitzenstein 1904, 5.9 ist der Alchimist Zosimos auf das Ende des 3. oder 
den Anfang des 4. Jahrhunderts zu datieren; Festugiere 1948, S. 39 ordnet ihn eben- 
falls ins dritte Jahrhundert ein. Das sagt uns allerdings nur den Zeitpunkt, vor dem 
diese hermetische Lehre bestanden hat, wir können nichts darüber erschließen, ab 
wann diese Lehre existierte. 

11 5, Kroll 1914 (1928), 5. 216 erkennt die Bedeutung dieses Zeugnisses für die 
Rolle der Philosophie im Rahmen der hermetischen Auffassung. Jonas1966/93, 
S. 27 sieht in dieser Stelle den Beleg dafür, daß in der Hermetik eine spiritualisierte, 
gleichsam ethisch gewordene Vorstellung vom ἀνώτερον τῆς εἱμαρμένης εἶναι vor- 
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genau der Lehre des Apuleius über die Herrschaft des νοῦς im Menschen und ih- 

rer Gestaltung in der Rede des Isispriesters in den Metamorphosen ‚entspricht: 
"Ὃ δὲ Ἑρμῆς καὶ ὁ Ζωροάστρῃς τὸ φιλοσόφων γένος ἀνώτερον τῆς 
εἱμαρμένης εἶπον, τῷ μήτε τῇ εὐδαιμονίᾳ αὐτῆς χαίρειν, ἡδονῶν γὰρ 
κρατοῦσι, μήτε τοῖς κακοῖς αὐτῆς βάλλεσθαι, πάντοτε Ev ἀϊλίᾳ 
ἄγοντας..." } 
"Hermes und Zoroaster sagten, die Gattung der Philosophen sei dadurch 
über dem Schicksal, daß sie sich weder an dessen Glückseligkeit freuten, 
denn sie beherrschen die Lüste, noch durch dessen Übel aus der Bahn ge- 
worfen würden, da sie ganz und gar im Immateriellen leben...”. 


liege. Allerdings betont er S. 49, daß in der Hermetik alle drei Formen gnostischer 
Weltüberwindung nebeneinander vorlägen, daß also neben dieser ethischen Form der 
Weltüberwindung auch die astrologisch-magische des Freiwerdens vom Sternen- 
zwang, für die er als Quelle Lactanz Π 15 anführt, und die mystisch-ekstatische Form 
der Schauung Gottes, die in ihrem Vollzug schon das erstrebte Ziel der Vergöttli- 
chung verwirkliche, vorhanden seien. 
Als weiteren Beleg für den verinnerlichten Begriff des Schicksals nennt Jonas 1964, 
5. 193f. CH XVI 16, wo das Schicksal als auf das Innere des Menschen gerichtetes 
und dort im Fühlen und Tun zur Wirkung kommendes böses Dämonenwalten definiert 
sei, von dem nur der Pneumatiker frei werden könne: 
"“ ὅτῳ οὖν ἐν τῷ λογικῷ ἀκτὶς ἐπιλάμπει διὰ Ἡλίου (οὗτοι δὲ πάντες ὀλίγοι 
εἰσίν), τούτων καταργοῦνται οἱ δαίμονες... οἱ δὲ ἄλλοι πάντες ἄγονται καὶ 
φέρονται καὶ τὰς ψυχὰς καὶ τὰ σώματα ὑπὸ τῶν δαιμόνων, ἀγαπῶντες καὶ 
στέργοντες τὰς ἐκείνων ἐνεργείας... τὴν οὖν ἐπίγειον διοίκησιν ταύτην πᾶσαν 
διοικοῦσι <sc. οἱ δαίμονες» δι᾽ ὀργάνων τῶν ἡμετέρων σωμάτων: ταύτην δὲ τὴν 
διοίκησιν Ἑρμῆς εἱμαρμένην ἐκάλεσεν", 
"Wem nun in der Vernunft durch die Sonne das Licht aufleuchtet (diese alle sind 
aber wenige), von denen entfernen sich die Dämonen... Die anderen alle aber 
werden von den Dämonen sowohl in Bezug auf ihre Seelen als auch auf ihre 
Körper geführt und bewegt, indem sie deren Handlungen lieben und verehren... 
Die gesamte irdische Herrschaft nun verwalten sie «50. die Dämonen> durch un- 
sere Körper als Werkzeuge; diese Herrschaft nannte Hermes Schicksal". 
Die Rettung des Lucius durch Isis ist ein solches Aufstrahlen der Vernunft durch die 
Mittlertätigkeit eines göttlichen Wesens; Lucius trennt sich danach von der Welt, er 
ist aus ihr befreit und damit der Wirkung der Dämonen und somit des Schicksals ent- 
zogen. 
Der augenfällige Akt der Rettung des Lucius aus der Welt, die Weihe (Met. ΧΙ 24,1), 
zeigt durch das Gewand des Mysten, was Jonas die astrologisch-magische Form der 
Weltüberwindung nennt: 12 Stolen, die den 12 Tierkreiszeichen und den mit ihnen 
verbundenen, nun überwundenen Lastern entsprechen (s. u. in diesem Kapitel). Auch 
die dritte Form hermetisch-gnostischer Weltüberwindung, die Schau Gottes, begeg- 
net uns im Roman: Nach seiner dritten Weihe sieht Lucius den Gott selbst in seiner 
ureigenen Gestalt (Met. ΧΙ 30,3). 
12 Nock; Festugiere: Herm&s Trismegiste, Bd. IV, 5.117 = Zosimus III 49,3 in 
Berthelot, M.; Ruelle, Ch.-Em. (Edd.): Collection des anciens alchimistes Grecs. 
Bd Π. -Paris 1888, 5. 229. 
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Entsprechendes findet sich in CH IX, wo allerdings der Begriff des Philosophen 
durch den des Gottesfürchtigen ersetzt ist, was für Apuleius eine selbstverständ- 
liche Entsprechung ist, wie wir aus des Apuleius de deo Socr. 22, 170 wissen: 
".. invenias in rationibus multa prodige profusa et in semet nihil, in sui 
dico daemonis cultum, qui cultus non aliud quam philosophiae sacramen- 
tum est", 
".. du wirst viel für ihre Interessen verbrecherisch Aufgewandtes finden 
und nichts für sie selbst, ich meine für die Verehrung ihres Dämons, wel- 
che nichts anderes als der Dienst an der Philosophie ist". 
Dies bietet hier also kein Argument dagegen, daß die Belege aus CH IX und aus 
Zosimos im Sinne des Apuleius Übereinstimmendes ausdrücken!?: 
"Ὃ μέντοι θεοσεβὴς πάντα ὑποστήσει αἰσθόμενος τῆς γνώσεως πάντα 
γὰρ τῷ τοιούτῳ, κἂν τοῖς ἄλλοις τὰ κακά, ἀγαθά ἐστι: καὶ 
ἐπιβουλευόμενος πάντα ἀναφέρει εἰς τὴν γνῶσιν, καὶ τὰ κακὰ μόνος 
ἀγαθοποιεῖ" (CH ΙΧ 4.)14, 
"Der Gottesfürchtige nun wird alles ertragen, da er die Erkenntnis gesehen 
hat; einem solchen ist nämlich alles gut, auch wenn es für die andern übel 
ist; und wenn man ihm nachstellt, schreibt er alles der Erkenntnis zu, und 
allein macht er die üblen Dinge gut". 


13 Daß Philosophie und Gottesfurcht für den hermetischen Bereich übereinstim- 
mende Begriffe sind, daß die demütige Verehrung Gottes die Voraussetzung dafür ist, 
an der Erkenntnis teilhaben zu können, hat Bräuninger 1926, S. 13f. unter Hinweis 
auf CHI122, ΓΗ ΙΧ 4"... εὐσέβεια δέ ἐστι θεοῦ γνῶσις..." und CH VI 5, wo der Weg 
zur Schau Gottes als "... ἣ μετὰ γνώσεως εὐσέβεια..." vorgestellt wird, dargelegt. 
14 Müller 1961, 5. 78 macht darauf aufmerksam, daß laut Lactanz div. Inst. Π 15,6 
der Hermetiker durch seine Frömmigkeit über den Anschlägen der Dämonen und sogar 
über dem Fatum steht: 
“Denique affırmat Hermes eos, qui cognoverint deum, non solum ab incursibus 
daemonum tutos esse, verum etiam ne fato quidem teneri: μία inquit, φυλακὴ 
εὐσέβεια: εὐσεβοῦς γὰρ ἀνθρώπου οὔτε δαίμων κακὸς οὔτε εἱμαρμένη κρατεῖ. 
Θεὸς γὰρ ῥύεται ἐκ παντὸς κακοῦ... quid sit autem εὐσέβεια, ostendit in alio 
loco his verbis: ἣ γὰρ εὐσέβεια γνῶσίς ἐστι τοῦ θεοῦ", 
"Schließlich versichert Hermes, daß die, die Gott erkannt hätten, nicht nur vor 
den Anschlägen der Dämonen sicher seien, sondern nicht einmal vom Fatum 
gehalten würden: die eine Vorsichtsmaßnahme ist die Gottesfurcht, sagt er; 
einen gottesfürchtigen Menschen beherrscht nämlich weder ein Dämon noch 
das Schicksal. Der Gott rettet nämlich aus allem Übel... Was aber Gottesfurcht 
ist, zeigt er an anderer Stelle mit diesen Worten: Die Gottesfurcht ist nämlich 
die Erkenntnis Gottes". 
Hier haben wir in einer Sekundärquelle die Rettung des verständigen Menschen durch 
Gottesfurcht, die wir bereits von Isis und aus dem Corpus Hermeticum her kennen. 
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Wir sehen, es gibt, was den Gedanken der Geborgenheit des Gottesfürchtigen 
in der Herrschaft der Vernunft, des νοῦς, betrifft, deutliche Entsprechungen zwi- 
schen Apuleius und dem Corpus Hermeticum!S. 


b) Folgen der Herrschaft von Begierden. 
Die verderbliche Wirkung der Liebe, des ἔρως, und seine dem νοῦς entgegenge- 
setzte Wirkung betont kurz der Poimandres: 

"Ὁ δὲ θεὸς εὐθὺς εἶπεν ἁγίῳ λόγῳ: Αὐξάνεσθε ἐν αὐξήσει καὶ πληθύ- 
νεσθε ἐν πλήθει πάντα τὰ κτίσματα καὶ δημιουργήματα, καὶ 
ἀναγνωρισάτω «ὃ» ἔννους ἑαυτὸν ὄντα ἀθάνατον, καὶ τὸν αἴτιον τοῦ 
θανάτου ἔρωτα, καὶ πάντα τὰ ὄντα" (CH I 18), 

"Der Gott aber sagte sofort mit heiligem Wort: “Gedeiht in Wachstum und 
füllt in der Masse alle Gründungen und Schöpfungen, und der im νοῦς Be- 
findliche erkenne, daß er selbst unsterblich ist, und daß die Ursache des To- 


des die Liebe ist, und er erkenne alles das Seiende’". 


15 Eine weitere Übereinstimmung zwischen dem Roman des Apuleius und hermeti- 
schem Gedankengut findet sich ebenfalls bei Zosimos III 49,4 (Nock-Festugi£re: 
Hermes Trismägiste Bd IV, S. 118; Berthelot, M.; Ruelle, Ch.-Em. (Edd.): Collec- 
tion des anciens alchimistes Grecs. Bd I. -Paris 1888, 5. 230): 
"Ὁ μέντοι ‘Eppäg ἐν τῷ Περὶ ἀλίας διαβάλλει καὶ τὴν μαγείαν, λέγων ὅτι οὐ 
δεῖ τὸν πνευματικὸν ἄνθρωπον τὸν ἐπιγνόντα ἑαυτόν, οὔτε διὰ μαγείας κατορ- 
θοῦν τι, ἐὰν καὶ καλὸν νομίζηται, μηδὲ βιάζεσθαι τὴν ἀνάγκην, ἀλλ᾽ ἐᾶν ὡς 
ἔχει φύσεως καὶ κρίσεως, πορεύεσθαι δὲ διὰ μόνου τοῦ ζητεῖν ἑαυτὸν καὶ θεὸν 
ἐπιγνόντα κρατεῖν τὴν ἀκατονόμαστον τριάδα, καὶ ἐᾶν τὴν εἱμαρμένην ὃ θέλει 
ποιεῖν τῷ ἑαυτῆς πηλῷ, τουτέστιν τῷ σώματι", 
"Hermes verwirft auch die Magie in ‘Über das Unkörperliche’, indem er sagt, 
daß der geistbegabte Mensch, der sich selbst erkennt, weder durch Magie etwas 
in Ordnung bringen solle, auch wenn es für gut gehalten wird, noch das Schick- 
sal zwingen solle, sondern es lassen solle, wie es sich gemäß der Natur und dem 
Urteil verhält, daß er aber nur durch die Suche nach sich selbst fortschreiten und 
in der Erkenntnis Gottes die unaussprechliche Dreiheit ergreifen solle, und daß 
er das Schicksal mit seinem <sc. des Schicksals> Lehm, das ist mit dem Körper, 
tun lassen solle, was es wolle". 
Jonas 1966/93, S. 27 macht auf diese Stelle aufmerksam und führt die Ablehnung der 
Magie auf die ethische Durchdringung der Gnosis in der Hermetik zurück. Daß die 
Magie im Hermetismus keineswegs veschwunden, sondern nur durch die hermetische 
Gnosis überwunden und absorbiert sei, betont van Moorsel 1955, S. 43. Hierzu paßt 
das Bekenntnis des Apuleius zur Magie als Kunst, die Götter zu verehren, aus dessen 
Apologie 25f., 450f. (s. o.) und seine ironische Erwähnung der "schwarzen" Magie 
Apol. 26, 452. Erinnern wir uns, daß im Roman das Elend des Lucius durch seinen 
Hang zur Magie hervorgerufen wird, erinnern wir uns weiter, zu welchen Scheuß- 
lichkeiten fast alle Akte der Magie im Roman führen, so sehen wir die Gemeinsam- 
keit von Hermetismus und Roman in diesem Punkt. 
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In der Schrift CH IV, die mit dem Poimandres in eine gemeinsame Gruppe 
der hermetischen Schriften gehört16, wird in einer ausführlicheren, von Zie- 
linskil7 wegen der Ablehnung des Körpers platonisierend genannten Partie unter 
anderem dieser Dualismus zwischen Vernunft (νοῦς) und Körperlichem abgehan- 
delt; wir begegnen hier derjenigen Polarität, die wir in den philosophischen 
Schriften des Apuleius kennengelernt haben, und die uns zuvor im Roman in 
vielfacher Gestaltung (verderbliche Wirkung der statt der Venus Caelestis er- 
strebten Venus Vulgaris in der Metamorphose der Odyssee; die Verwandlung in 
einen Esel als Ausdruck der Herrschaft des Seth anstelle der Herrschaft der Isis 
über Lucius im Gefolge der Metamorphose des Aias; die gegensätzliche Wir- 
kungsweise von besonnenem Mann und leidenschaftsbeherrschter Frau in der 
Metamorphose des Hippolytos) begegnet ist18. Zusätzlich enthält diese Schrift 
eine deutliche Abgrenzung derjenigen Menschen, die den νοῦς besitzen, von den 
anderen Menschen, die wie die Tiere aus einer Mischung von Leidenschaft und 
Zorn bestehen. Hier liegt das hermetische Gegenstück zur Lehre des Apuleius 
über die Seelenteile vor: 

"Ὅσοι μὲν οὖν συνῆκαν τοῦ κηρύγματος καὶ ἐβαπτίσαντο τοῦ νοός, 
οὗτοι μετέσχον τῆς γνώσεως καὶ τέλειοι ἐγένοντο ἄνθρωποι, τὸν νοῦν 
δεξάμενοι ὅσοι δὲ ἥμαρτον τοῦ κηρύγματος, οὗτοι μὲν οἱ Aoyıkot, τὸν 
νοῦν μὴ προσειληφότες, ἀγνοοῦντες ἐπὶ τί γεγόνασιν καὶ ὑπὸ τίνων, αἱ 
δὲ αἰσθήσεις τούτων ταῖς τῶν ἀλόγων ζῴων παραπλήσιαι, καὶ ἐν θυμῷ 
καὶ ὀργῇ τὴν κρᾶσιν ἔχοντες, οὐ θαυμάζοντες τὰ θέας ἄξια, ταῖς δὲ 
τῶν σωμάτων ἡδοναῖς καὶ ὀρέξεσι προσέχοντες, καὶ διὰ ταῦτα τὸν 
ἄνθρωπον γεγονέναι πιστεύοντες. Ὅσοι δὲ ἀπὸ τοῦ θεοῦ δωρεᾶς 
μετέσχον, οὗτοι, ὦ Τάτ, κατὰ σύγκρισιν τῶν ἔργων ἀθάνατοι ἀντὶ 
θνητῶν εἰσι, πάντα ἐμπεριλαβόντες τῷ ἑαυτῶν νοΐ, τὰ ἐπὶ γῆς, τὰ ἐν 
οὐρανῷ, καὶ εἴ τί ἐστιν ὑπὲρ οὐρανόν - τοσοῦτον ἑαυτοὺς ὑψώσαντες, 
εἶδον τὸ ἀγαθὸν καὶ ἰδόντες συμφορὰν ἡγήσαντο τὴν ἐνθάδε διατρι- 
βήν’ καταφρονήσαντες πάντων τῶν σωματικῶν καὶ ἀσωμάτων ἐπὶ τὸ 
Ev καὶ μόνον σπεύδουσιν... ᾿Εὰν μὴ πρῶτον τὸ σῶμα σου μισήσῃς, ὦ 


16 vgl. Bousset 1914, 5. 749 und Bräuninger 1926, 5. 40. 
17 Zielinski 1905, 5.334 und 5. 340Α1. 

Zutreffend sieht Jonas 1966/93, 5. 26 in dieser Polarität einen negativen Grund- 
zug in der Hermetik, der alles Körperliche verachte. Jonas ordnet dies als existen- 
zielle Charakterisierung des Gesamtzuges des rechten gnostischen Lebens ein. Trö- 
ger 1971, 5. 37 erkennt einen ähnlich asketischen, weltverneinenden Zug in CH 
ΧΙΠ 1 und 7-9. Nilsson 1961, 5. 603f. will als Wurzel dieses in der Hermetik enthal- 
tenen Dualismus nur Platon anerkennen, der die Welt der Ideen als das Ewige, die Er- 
scheinungswelt als minderwertig hingestellt habe. Die enge Verbindung zwischen 
Hermetik und Platonismus scheint mir damit gut erklärt, es wird so nachvollziehbar, 
wie der Platoniker Apuleius zugleich ein Hermetiker sein kann, aber die alleinige 
Herleitung des weltverneinenden Zuges der Hermetik aus Platon scheint mir zu ge- 
wagt. 
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τέκνον, σεαυτὸν φιλῆσαι οὐ δύνασαι: φιλήσας δὲ σεαυτόν, νοῦν 
ἕξεις, καὶ τὸν νοῦν ἔχων καὶ τῆς ἐπιστήμης μεταλήψηι... ᾿Αδύνατον γάρ 
ἐστιν, ὦ τέκνον, περὶ ἀμφότερα γίνεσθαι, περὶ τὰ θνητὰ καὶ τὰ θεῖα. 
Δύο γὰρ ὄντων τῶν ὄντων, σώματος καὶ ἀσωμάτου, ἐν οἷς τὸ θνητὸν 
καὶ τὸ θεῖον, ἣ αἵρεσις θατέρου καταλείπεται τῷ ἑλέσθαι βουλομένῳ" 
(CH IV 4ff.), 

"Diejenigen nun, die die Botschaft verstanden und im voög eingetaucht 
wurden, die hatten an der Erkenntnis teil und wurden vollkommene Men- 
schen, die den νοῦς aufnahmen; diejenigen aber, die die Botschaft nicht be- 
griffen, sind die Verstandesmenschen, die den νοῦς nicht hinzubekommen 
haben, die nicht wissen, wozu sie entstanden sind und durch wen. Die An- 
schauungen dieser sind denen der vernunftlosen Lebewesen ähnlich: sie ha- 
ben ihre Mischung aus Leidenschaft und Zorn, sie bestaunen nicht das, was 
der Schau wert ist, sie konzentrieren sich auf die Lüste und Begierden der 
Körper und sie glauben, daß deswegen der Mensch entstanden sei. Die jeni- 
gen aber, o Tat, die an dem vom Gott ausgehenden Geschenk teilhatten, 
sind im Vergleich der Werke Unsterbliche anstelle Sterblicher, sie umfas- 
sen mit ihrer Vernunft alles, die Dinge auf der Erde, die im Himmel, und 
wenn es etwas oberhalb des Himmels gibt, auch dies; indem sie sich selbst 
so erhöhten, sahen sie das Gute, und nachdem sie es gesehen hatten, hiel- 
ten sie den Aufenthalt hier für ein Unglück; sie verachten alles Körperliche 
und Unkörperliche und bemühen sich nur noch um das Eine und Einzige... 
Wenn du nicht zuerst deinen Körper haßt, mein Kind, kannst du dich selbst 
nicht lieben; wenn du dich selbst liebst, wirst du Vernunft (νοῦς) haben, 
und wenn du Vernunft hast, wirst du auch Einsicht erlangen... Mein Kind, 
es ist nämlich unmöglich, im Hinblick auf beides zu werden, im Hinblick 
auf das Sterbliche und das Göttliche. Da es nämlich zwei Arten des Seins 
gibt, die des Körpers und die des Körperlosen, in denen das Sterbliche und 
das Göttliche liegt, ist die Wahl eines von beiden demjenigen übrig, der 
wählen will". 

Nochmals sei hier darauf hingewiesen, daß wie in den Metamorphosen und in 
den philosophischen Schriften der mit dem νοῦς versehene Mensch über dem 
Schicksal steht, was hier dadurch ausgedrückt wird, daß er als unsterblich be- 
zeichnet wird. Die Entsprechungen sind nicht zu übersehen. Dabei sollten wir 
eine zusätzliche Facette noch beachten: Nach dieser hermetischen Theorie ist die 
Rettung des Menschen das Ergebnis seines Bades im νοῦς. Auch der Esel Lu- 
cius nimmt ein Bad, bevor er die Göttin Isis anruft und errettet wird (Met. XI 
1,4). Sicherlich kann diese Übereinstimmung bedeutungslos sein, da die Taufe, 
das Reinigungsbad, zu vielen Kulten gehört und das siebenmalige Untertauchen 
im Roman von Lucius selbst auf Pythagoras zurückgeführt wird, doch paßt an- 
dererseits die Einleitung der Errettung durch einen Taufvorgang genau zur herme- 
tischen Theorie. Daß Lucius den modus der Taufe auf Pythagoras zurückführt, 
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stört hierbei keineswegs, da die hermetische Lehre für sich als ihren Schüler ne- 
ben Platon auch Pythagoras in Anspruch nimmt!9, dessen Lehre also innerhalb 
dieses Systems als Ausfluß des Hermetismus verstanden werden kann. 

Die Bemerkung über die Verstandesmenschen, die das Bad im νοῦς nicht er- 
langt haben, paßt auf den gut ausgebildeten Lucius, der trotz seiner Ausbildung 
seine Interessen auf die falschen Dinge lenkt. Er konzentriert sich auf Lüste und 
Begierden. Erst mit der Rettung durch Isis und dem Eintritt in ihren Dienst, der 
mit der Weihe zum Mysten verbunden ist, wird Lucius plötzlich auf den rechten 
Weg geführt und errettet. 

Auch des Apuleius Lehre, daß ein Mensch plötzlich weise werde, findet hier 
ihre Entsprechung: der Mensch muß sich zwischen Sterblichem und Göttlichem 
entscheiden, es gibt für ihn nur eines von beiden. Demzufolge erfolgt der Über- 
gang zwischen beiden Welten schnell, indem der Mensch sich für den νοῦς und 
gegen das Sterbliche entscheidet?0. So erfolgt die Rettung des Esels und seine 
Bekehrung zum Dienst der Isis plötzlich, wie wir bereits festgestellt haben. Daß 
des Apuleius Lehre zwar behauptet, auf Platon zu fußen, in diesem Fall aber 
keinerlei Entsprechung bei Platon findet, erwähnten wir oben; hier mag es als 
weiteres Indiz dafür dienen, daß nicht nur Platonisches, sondern auch Hermeti- 
sches bei Apuleius vorliegt und in seinem Roman gestaltet ist. 


Noch deutlicher werden die Entsprechungen zwischen der Seelenlehre des 
Apuleius, seinem Roman und hermetischen Auffassungen, wenn wir aus der 
allgemein als gemischt und widersprüchlich?! eingestuften Schrift CH X die 
folgende, von Zielinski als platonisierend charakterisierte Partie hinzuziehen: 

"Κακία δὲ ψυχῆς ἀγνωσία. Ψυχὴ γάρ, μηδὲν ἐπιγνοῦσα τῶν ὄντων 
μηδὲ τὴν τούτων φύσιν, μηδὲ τὸ ἀγαθόν, τυφλώττουσα δέ, ἐντινάσσει 
τοῖς πάθεσι τοῖς σωματικοῖς, καὶ ἣ κακοδαίμων, ἀγνοήσασα ἑαυτήν, 
δουλεύει σώμασιν ἀλλοκότοις καὶ μοχθηροῖς, ὥσπερ φορτίον βα- 
στάζουσα τὸ σῶμα, καὶ οὐκ ἄρχουσα ἀλλ᾽ ἀρχομένη. Αὕτη κακία 
ψυχῆς. Τοὐναντίον δὲ ἀρετὴ ψυχῆς γνῶσις" ὁ γὰρ γνοὺς καὶ ἀγαθὸς 
καὶ εὐσεβὴς καὶ ἤδη θεῖος. - Τίς δέ ἐστιν οὗτος, ὦ πάτερ; - Ὁ μὴ πολλὰ 
λαλῶν, μηδὲ πολλὰ ἀκούων... ὁ γὰρ θεὸς καὶ πατὴρ καὶ τὸ ἀγαθὸν 


19 vgl. Scott 1924, 5. 4. Wir dürfen allerdings die Vereinigung von Platon und Py- 
thagoras nicht als Indiz speziell für den hermetischen Bereich verwenden, da sie, 
worauf Moreschini 1964 (1981), S. 231 hinweist, ein Charakteristikum des Plato- 
nismus der Kaiserzeit ist. 

0 Tröger 1971, 5. 80 erklärt, die kultische Vereinigung des Menschen mit der 
Gottheit in den Mysterien mache ihn selbst zum Gott, er erhalte eine neue Qualität, er 
werde verwandelt, wiedergeboren, vergottet, unsterblich. Es ist dies die plötzliche 
Verwandlung, von der Apuleius spricht. 

1 vgl. Zielinski 1905, S. 346ff.; W. Kroll 1912, c. 804; Bousset 1914, S. 750; 
Bräuninger 1926, 5. 40; Tröger 1971, 5. 6. 
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οὔτε λέγεται οὔτε ἀκούεται: τούτου δὲ οὕτως ἔχοντος, Ev πᾶσι τοῖς οὖ- 
σιν αἱ αἰσθήσεις εἰσί, διὰ τὸ μὴ δύνασθαι εἶναι χωρὶς αὐτοῦ γνῶσις 
δὲ αἰσθήσεως πολὺ διαφέρει: αἴσθησις μὲν γὰρ γίνεται τοῦ ἐπικρα- 
τοῦντος, γνῶσις δέ ἐστιν ἐπιστήμης τὸ τέλος, ἐπιστήμη δὲ δῶρον τοῦ 
θεοῦ (CH X 86), 
"Schlechtigkeit der Seele aber ist Unkenntnis. Denn wenn die Seele nichts 
von den existierenden Dingen und von deren Wesen, auch nicht das Gute, 
erkennt und blind ist, stößt sie auf die körperlichen Empfindungen, und die 
unglückliche, die sich selbst nicht kennt, dient widerwärtigen und schlech- 
ten Körpern, sie erträgt den Körper wie eine Last, und sie herrscht nicht, 
sondern sie wird beherrscht. Das ist das Übel der Seele. Im Gegensatz dazu 
ist die Tugend der Seele die Erkenntnis; wer erkennt, ist gut und gottes- 
fürchtig und schon göttlich. - Wer ist dieser, Vater? - Derjenige, der nicht 
viel sagt und nicht viel hört... der Gott und Vater und das Gute wird weder 
gesagt noch gehört; da dies so ist, sind in allen Wesen Wahrnehmungen, da 
man ohne diese nicht leben kann; die Erkenntnis aber unterscheidet sich 
stark von der Wahrnehmung; die Wahrnehmung entsteht nämlich durch das 
Beeinflussende, die Erkenntnis aber ist das Ziel des Wissens, das Wissen 
aber ist ein Geschenk des Gottes". 
Wieder sehen wir den Dualismus zwischen Erkenntnis des Guten sowie der Nähe 
zu Gott einerseits und der Herrschaft des Körpers über die Seele andererseits; 
wieder ist die Erkenntnis, die γνῶσις, eine Gabe Gottes. Neu und über die bisher 
schon festgestellte Verwandtschaft mit dem theoretischen System des Apuleius 
hinausgehend ist der Gedanke, daß die Seele schlechten und widerwärtigen Kör- 
pern zu dienen habe, was darauf deutet, daß die Seele in die Körper von Tieren 
Wander, worauf Nock unter Hinweis auf Asclepius 12 richtig hingewiesen 
hat: 
"Secus enim inpieque qui vixerint, et reditus denegatur in caelum et consti- 
tuitur in corpora alia indigna animo sancto et foeda migratio", 
"Denen nämlich, die anders und nicht fromm gelebt haben, wird die Rück- 
kehr in den Himmel untersagt und die unwürdige und für einen heiligen 
Sinn schimpfliche Wanderung in andere Körper festgesetzt". 
Zwar zielt unser Beleg aus dem Asclepius auf eine Seelenwanderung nach dem 
Tode23, aber in CH X ist, wie oben zu sehen ist, die Voraussetzung des Todes 
nicht eindeutig gefordert. Der Gedanke, daß Apuleius diese Lehre in einem phan- 
tastischen Roman gestaltet hat, dessen Held wegen lustbetonter Lebeweise in 
einen Esel verwandelt wird, drängt sich geradezu auf. Apuleius hat die griechi- 


22 Nock; Festugiere I 1947 (19917), 5. 127436. 

Die Vorstellung einer Seelenwanderung in Tierleiber nach dem Tode als Strafe für 
die Seele ist, worauf J. Kroll 1914 (1928), S. 240A2 hinweist, auch in der hermeti- 
schen Schrift κόρη κόσμου (= Frg. Stobaios XXI 41) enthalten. 
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sche Vorlage seines Romans um die entsprechenden, auf eine allegorisierende 
Deutung hinweisenden Elemente vermehrt und diesen Roman dann durch das ΧΙ. 
Buch abgerundet2*. 

Die Vorstellung der Seelenwanderung durch mehrere Zustände findet sich im 
XI. Buch in einer scheinbar nebensächlichen Bemerkung, deren wahre Bedeutung 
und deren Entsprechung zur hermetischen Lehre vor allem von J. Kroll und 
Reitzenstein dargelegt wurden. 

"Mane factum est, et perfectis sollemnibus processi duodecim sacratus sto- 
lis, habitu quidem religioso satis, sed effari de eo nullo vinculo prohibeor, 
quippe tunc temporis videre praesentes plurimi" (ΧΙ 24,1), 
"Es wurde Morgen, und nachdem alle heiligen Handlungen vollzogen wa- 
ren, trat ich mit zwölf Stolen geweiht hervor, einer sicherlich genügend 
heiligen Kleidung, über die zu sprechen ich aber durch keinerlei Band ge- 
hemmt werde, da zu dieser Zeit sehr viele Anwesende sie sahen". 
Bräuninger weist darauf hin, daß die zwölf Gewänder, die Lucius bei seiner 
Weihe trage, auf die zwölf Tierkreiszeichen verwiesen®. CH XIII 7 kennt zwölf 
Laster, die der Auffassung Zielinskis26 und Reitzensteins?? zufolge mit den 


24 Diese Auffassung widerspricht keineswegs der im Kapitel "Aias / Lucius" festge- 
stellten Abhängigkeit des Apuleius von Platon. Es war für Apuleius selbstverständ- 
lich, daß der seiner Meinung nach vom hermetischen Gedankengut abhängige Platon 
mit diesem in der Frage der Wanderung einer Menschenseele in einen Esel überein- 
stimmt; wenn wir hier auf das Vorhandensein dieser Lehre im Hermetismus als letzte 
Wurzel für die Umgestaltung der Skandalgeschichte durch Apuleius verweisen, ge- 
schieht dies, um das, was Apuleius für den Ursprung von seinem und Platons Glauben 
hielt, hervorzuheben. 

5 Bräuninger 1926, S. 20. 

6 Zielinski 1905, S. 344. 

7 Reitzenstein 1927<a>, S.50. Vgl. auch Reitzenstein 1904, 5. 215f., wo die 
Lehre von der Wiedergeburt, der naAıyyeveoia, als Inhalt des ägyptischen Mithras- 
mysteriums und jener Isismysterien, die Apuleius beschreibt, vorgestellt wird, und 
wo die Formulierung quodammodo renatos aus Met. ΧΙ 21 für die Mysten als Beleg für 
diese These angeführt wird. 

Der Aspekt der Auffahrt der Seele in den Himmel und die Wanderung der Seele durch 
die Elemente, die in CH XII 11 zu finden sind, erinnert Tröger 1971, S. 20f. an Met 
XI 23,8, wo der Myste das Gefühl hat, in den Elementen zu sein. Jonas 1964, 
5. 208f. weist darauf hin, daß eine solche Auffahrt in der Gnosis häufiger bezeugt 
sei, sie sei die Befreiung von der Psyche als dem zur Welt gehörigen Teil der Seele. 
Ein solches Ablegen der Psyche werde dadurch dargestellt, daß sie als ein Gewand 
ausgezogen oder als eine Schlinge abgeworfen werde. 

Auch hier finden wir möglicherweise eine Parallele zu Apuleius: Merkelbach 1993, 
S. 234 erwähnt, für die christliche Taufe sei bezeugt, daß die Kandidaten für die Taufe 
in der Kirche seitwärts nackt auf Tierfellen (cilicia) gestanden hätten. (Zeugnisse, auf 
die Merkelbach den Verfasser freundlicherweise aufmerksam gemacht hat, sind Hie- 
ronymus, Epist. 64,19 S. 610 ed. Hilberg. Quodvultdeus, de symbolo I 1,4-5 Corpus 
Christianorum 60, 5. 305,14-21. Augustinus, de οἷν. dei XV 20 S. 103,12 edd. 
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Tierkreiszeichen zusammenhängen, und Kroll erklärt, daß der Aufstieg der Seele, 
der in XIII 7 im Zusammenhang mit der Aufzählung der Laster beschrieben 
wird, in den Mysterien vorweggenommen werde, wobei zwölf Laster abgelegt 
würden2®. Reitzenstein erläutert den Zusammenhang zwischen den Tierkreiszei- 
chen, ihrer Bedeutung in der hermetischen Schrift CH XII und ihrer Erwähnung 
in den Metamorphosen einleuchtend folgendermaßen, während er sich zur Lehre 
der Wiedergeburt äußert: 
"Diese Wiedergeburt ist Wesensverwandlung, Annahme einer neuen Ge- 
stalt; renasci wechselt mit reformari, und schon die Verwandlung aus der 
Eselsgestalt in die menschliche gilt der Gemeinde als ein Teil jener gott- 
bewirkten Wiedergeburt. Das Wort παλιγγενεσία wird in der hellenisti- 
schen Literatur ja auch für die ‘Seelenwanderung’, die Annahme einer neu- 
en Gestalt, gebraucht. Zugrunde liegt die Anschauung, daß in jener Wande- 
rung durch die zwölf Stunden der Nacht, die in dem Mysterium nachgebil- 
det wird, der Tote wie der Gott zwölf verschiedene Gestalten, und zwar 
Tiergestalten annimmt, ehe er die göttliche erhält oder wiedergewinnt. Eine 
Transfiguration, ein μεταμορφοῦσθαι, oder μεταβάλλεσθαι, ist für diese 
Vorstellung mit der Wiedergeburt, der na\ıyyeveoio, unlöslich verbunden; 
danım kann der Bericht den Schluß des Metamorphosenbuches bilden..."2?. 
Es wird den Überblick über die vielfältigen Entsprechungen zwischen Apu- 
leius und den hermetischen Schriften vielleicht etwas erleichtern, wenn sie für 
dieses Kapitel nochmals tabellarisch nebeneinandergestellt werden. Hier müssen 
wir zuvor festhalten, daß das über die menschliche Seele Festgestellte genau zu 
dem paßt, was wir über die Dämonen erfahren haben: durch Besonnenheit, durch 
Philosophieren, d. h. durch Herrschaft der Vernunft über Jähzorn und Begierden 
kann laut Apuleius ein Mensch zu einem Dämon werden, wie dies nach Apu- 
leius’ eigener Äußerung mit Asklepios und Osiris geschehen ist. Die Seelen- 
lehre des Apuleius füllt den Begriff der Besonnenheit und des Philosophierens, 
den wir von dem Exkurs über die Dämonen her kennen, mit Inhalt. Mit diesem 


Dombart u. Kalb; Sermo 216,11 ed. Migne Patr. Lat. 38,1082; de consensu evange- 
listarum Π 4,13 S. 94,17 ed. Weihrich.) Es sei anzunehmen, daß sie diese Felle vor- 
her um die Schulter getragen und dann abgeworfen hätten. Ähnlich rituell gespielt 
stellt Merkelbach sich das Ausziehen der Eselshaut bei Apuleius vor. Dies dürfte eine 
klare Analogie zwischen hermetischem und isiastischem Glaubensgut darstellen, 
wenn die Annahme Merkelbachs zutrifft, was ich für wahrscheinlich halte. 

8 Kroll, J. 1914 (1928), S. 297. Den engen Bezug zwischen dieser hermetischen 
Schrift und den Mysterienkulten betont auch Tröger 1971, S.12, S.21 und 
S. 166ff. Hier, wo wir die sachliche Verbindung zwischen den Mysterienreligionen 
und der Hermetik feststellen, können wir auch die persönliche Verbindung in der Ge- 
stalt des Apuleius nachvollziehen. Hermetik und Mysteriengläubigkeit, z. B. in Hin- 
sicht auf Isis, widersprechen einander keineswegs, sie ergänzen sich. Dieselbe Per- 
son kann Myste der Isis und Anhänger des Hermes Trismegistos sein. 

9 Reitzenstein 1927<a>, 8. 39f. 
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Wissen darüber, wie Apuleius die Beziehung zwischen Menschen und göttlichen 
Wesen versteht und welche Affinitäten zwischen seiner Auffassung, seinem 
Roman und hermetischer Lehre bestehen, können wir untersuchen, was Apu- 
leius über den Götterhimmel denkt. 


4) Die Geborgenheit des Menschen in der Herrschaft der Vernunft, des νοῦς: 


Apuleius: 

"Tum post hoc vitiis exclusis incer- 
tisque dimissis, omnia, quae ad bea- 
tam vitam ferunt, non ex aliis pendere 
nec ab aliis deferri sibi posse, sed in 
sua manu esse sapiens recte putat. 
Quare nec in secundis rebus effertur 
nec contrahitur in adversis, cum se 
ornamentis suis ita instructum sciat, 
ut ab his nulla vi segregetur" (de Pla- 
tone II 20, 248). 


"Sed tunc animanti sanitatem adesse, 
vires, pulchritudinem, cum ratio to- 
tam regit parentesque ei inferiores 
duae partes concordantesque inter se 
iracundia et voluptas nihil appetunt, 
nihil commovent quod inutile esse 
duxerit ratio. Eiusmodi ad aequabilita- 
tem partibus animae temperatis cor- 
pus nulla turbatione frangitur"(de Pla- 
tone I 18, 216). 


"Multis et variis exanclatis laboribus 
magnisque Fortunae tempestatibus et 
maximis actus procellis ad portum 
Quietis et aram Misericordiae tandem, 
Luci, venisti... Eat nunc et summo 
furore saeviat et crudelitati suae mate- 
riem quaerat aliam. Nam in eos, 
quorum sibi vitas <in> servitium 
deae nostrae maiestas vindicavit, non 
habet locum casus infestus. Quid 
latrones, quid ferae, quid servitium, 
quid asperrimorum itinerum ambages 
reciprocae, quid metus mortis cotidia- 
nae nefariae Fortunae profuit? In tu- 
telam iam receptus es Fortunae, sed 
videntis, quae suae lucis splendore ce- 
teros etiam deos illuminat" (Met. XI 
15, 1-4). 


Corpus Hermeticum; 

ἥν καὶ ἀναγνωρισάτω «ὃ» ἔννους 
ἑαυτὸν ὄντα ἀθάνατον, καὶ τὸν 
αἴτιον τοῦ θανάτου ἔρωτα, καὶ 
πάντα τὰ övta"(CHI 18). 


“Ὅσοι δὲ ἀπὸ τοῦ θεοῦ δωρεᾶς 
μετέσχον, οὗτοι, ὦ Τάτ, κατὰ σύγ- 
κρισιν τῶν ἔργων ἀθάνατοι ἀντὶ 
θνητῶν εἰσι, πάντα ἐμπεριλαβόντες 
τῷ ἑαυτῶν νοΐ, τὰ ἐπὶ γῆς, τὰ ἐν 
οὐρανῷ, καὶ εἴ τί ἐστιν ὑπὲρ 
οὐρανόν..." (CH IV 4f.). 


"Oo μέντοι θεοσεβὴς πάντα 
ὑποστήσει αἰσθόμενος τῆς γνώσεως" 
πάντα γὰρ τῷ τοιούτῳ, κἂν τοῖς ἄλ- 
λοις τὰ κακά, ἀγαθά ἐστι’ καὶ 
ἐπιβουλευόμενος πάντα ἀναφέρει 
εἰς τὴν γνῶσιν, καὶ τὰ κακὰ μόνος 
ἀγαθοποιεῖ" ((Η ΙΧ 4). 


"Τοὐναντίον δὲ ἀρετὴ ψυ ἧς 
γνῶσις" ὁ γὰρ “γνοὺς καὶ ἀγα ὃς 
καὶ εὐσεβὴς καὶ ἤδη θεῖος" ((Η Χ 
9.). 


ἫΝ εὑρήσεις ὅτι ἀληθῶς πάντων 
ἐπικρατεῖ ὁ “νοῦς, n τοῦ θεοῦ υχή, 
καὶ εἱμαρμένης καὶ νόμου καὶ τῶν 
ἄλλων πάντων᾽ καὶ οὐδὲν αὐτῷ 
ἀδύνατον, οὔτε εἷμα μένης ὑπεράνω 
θεῖναι ψυχὴν͵ ἀνθρωπίνην οὔτε 
ἀμελήσασαν, ἅπερ συμβαίνει, ὑπὸ 
τὴν εἱμαρμένην θεῖναι" (CH XII9). 


"Ὁ δὲ Ἑρμῆς καὶ ὁ Zwpodotpng τὸ 
φιλοσόφων ἕνος ἀνώτερον τῆς 
εἱμαρμένης εἶπον, τῷ μήτε τῇ εὖδαι- 
μονίᾳ αὐτῆς χαίρειν, ἡδονῶν γὰρ 
κρατοῦσι, μήτε τοῖς κακοῖς αὐτῆς 

ἄλλεσθαι, πάντοτε ἐν ἀῦλίᾳ 
ἄγοντας..." (Nock; Festugiöre: Her- 
mes Trismegiste, Bd IV, 5. 117 = 
Zosimus III 49,34). 
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Apuleius: 

"Dann glaubt der Weise danach zu 
recht, da die Laster ausgeschlossen 
und die Unsicherheiten verlassen sind, 
daß alles, was zum glückseligen Le- 
ben führt, nicht von anderen abhänge 
oder durch andere ihm zugeführt wer- 
den könne, sondern in seiner Hand 
sei. Daher überhebt er sich weder im 
Glück, noch wird er im Unglück be- 
klommen, da er sich mit seinem 
Schmuck so ausgerüstet weiß, daß er 
von ihm durch keine Gewalt getrennt 
wird" (de Platone II 20, 248). 


"Dann aber habe ein Lebewesen Ge- 
sundheit, Kraft, Schönheit, wenn die 
Vernunft das ganze regiert und die 
minderen beiden Teile, Jähzorn und 
Begierde, als ihm gehorsame und mit- 
einander in Einklang befindliche 
nichts begehren, nichts in Bewegung 
setzen, was die Vernunft für nutzlos 
halte. Wenn die Teile der Seele derart 
zur Ausgeglichenheit angeordnet sind, 
wird der Körper von keiner Verwir- 
rung geschwächt (de Platone I 18, 
216). 


a) Die Geborgenheit des Menschen in der Herrschaft der Vernunft, des νοῦς: 
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Corpus Hermeticum: 
".. und der im νοῦς Befindliche er- 


kenne, daß er selbst unsterblich ist, 
und daß die Ursache des Todes die 
Liebe ist, und er erkenne alles das 
Seiende" (CHI 18). 


"Diejenigen aber, o Tat, die an dem 
vom Gott ausgehenden Geschenk teil- 
hatten, sind im Vergleich der Werke 
Unsterbliche anstelle Sterblicher, sie 
umfassen mit ihrer Vernunft alles, die 
Dinge auf der Erde, die im Himmel, 
und wenn es etwas oberhalb des 
Himmels gibt, auch dies..." (CH IV 
4f.). 


"Der Gottesfürchtige nun wird alles 
ertragen, da er die Erkenntnis gesehen 
hat; einem solchen ist nämlich alles 
gut, auch wenn es für die andern übel 
ist; und wenn man ihm nachstellt, 
schreibt er alles der Erkenntnis zu, 
und allein macht er die üblen Dinge 
gut" (CH IX 4). 


"Im Gegensatz dazu ist die Tugend der 
Seele die Erkenntnis; wer erkennt, ist 
gut und gottesfürchtig und schon gött- 
lich" (CH X 9). 
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Apuleius: 

"Lucius, nachdem du viele und ver- 
schiedene Gefahren ertragen hast und 
von großen Stürmen und größten 
Unwettern der Fortuna gejagt worden 
bist, kamst du schließlich zum Hafen 
der Ruhe und zum Altar des Mit- 
leids... Jetzt soll sie gehen und für 
mit übergroßer Raserei wüten und für 
ihre Grausamkeit anderes Material su- 
chen; gegen diejenigen nämlich, deren 
Leben die Majestät unserer Göttin 
sich für ihren Dienst rettete, hat der 
feindliche Zufall keinen Angriffs- 
punkt. Was nützten der verbrecheri- 
schen Fortuna die Räuber, was die 
wilden Tiere, was die Sklaverei, was 
die hin und her gehenden Irrwege 
schlimmster Reisen, was die tägliche 
Furcht vor dem Tod? Du bist bereits 
in den Schutz der Fortuna aufgenom- 
men, aber der sehenden Fortuna, die 
mit dem Glanz ihres Lichtes auch die 
übrigen Götter erleuchtet" (Met. XI 
15, 1-4). 
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H i : 

".. du wirst finden, daß die Vernunft 
(= der νοῦς), die Seele Gottes, in 
Wahrheit alles beherrscht, sowohl das 
Schicksal als auch das Gesetz als auch 
alles andere; nichts ist ihr unmöglich, 
weder, die menschliche Seele über das 
Schicksal zu erheben, noch, diese dem 
Schicksal unterzuordnen, wenn sie 
nachlässig ist, was vorkommt" (CH 
X119). 


"Hermes und Zoroaster sagten, die 
Gattung der Philosophen sei dadurch 
über dem Schicksal, daß sie sich we- 
der an dessen Glückseligkeit freuten, 
denn sie beherrschen die Lüste, noch 
durch dessen Übel aus der Bahn ge- 
worfen würden, da sie ganz und gar im 
Immateriellen leben..." (Nock; Festu- 
giere: Herm&s Trisme&giste, Bd IV, 5. 
117 = Zosimus III 49,3-4). 
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Apuleius: Metamor phosen literarischer Vorlagen 


b) Folgen der Herrschaft von Begierden: 


Apuleins: 

"Alioquin invehit aegritudinem atque ; ' 
invalentiam et foeditatem, cum in- 
compositae et inaequales inter se 
erunt, cum irascentiam et consilium 
subegerit sibique subiecerit cupiditas 
aut cum dominam illam reginamque 
rationem obsequente licet et pacata 
cupidine ira flagrantior vicerit" (de 
Platone I 18, 216). 


Metamorphosen s. u. 


δ) Folgen der Herrschaft von Besgierden: 


Apuleius: 

"Im anderen Fall verursacht er Krank- 
heit und Schwäche und Häßlichkeit, 
wenn sie ungeordnet und untereinan- 
der ungleich sind, wenn entweder die 
Begierde Jähzom und Ratschluß unter- 
jocht und sich unterworfen hat, oder 
wenn ein brennenderer Zorn jene Her- 
rin und Königin, die Vernunft, be- 
siegt hat, mag auch die Begierde ge- 
horsam und befriedet sein" (de Platone 
I 18, 216). 


Metamorphosen: Die verderbliche 
Wirkung der Venus Vulgaris in der 
"Odyssee"; die Verwandlung des Lu- 
cius in das Tier des Seth nach dem 
"Aias"; der Gegensatz zwischen der 
lustbestimmten, kranken Stiefmutter 
und dem besonnenen Arzt im "Hippo- 
lytos"; die Abwendung des Lucius 
von Körperlichem nach der Weihe, 
augenfällig gemacht durch die rasierte 
Glatze. 


Corpus Hermeticum: 


. καὶ ἀναγνωρισάτω «ὃ» ἔννους 
ἑαυτὸν ὄντα ἀθάνατον, καὶ τὸν 
αἴτιον τοῦ θανάτου ἔρωτα, καὶ 
πάντα τὰ övra"(CH I 18). 

"Ἐὰν μὴ πρῶτον τὸ σῶμα σου 
μισήσῃς, ὦ τέκνον, σεαυτὸν 
φιλῆσαι οὐ δύνασαι: φιλήσας δὲ 
σεαυτόν, νοῦν ἕξεις, καὶ τὸν νοῦν 
ἔχων καὶ τῆς ἐπιστήμης μεταλήψτι... 
᾿Αδύνατον γάρ ἐστιν, ὦ τέκνον, 
περὶ ἀμφότερα γίνεσθαι, περὶ τὰ 
θνητὰ καὶ τὰ θεῖα. Δύο γὰρ ὄντων 
τῶν ὄντων, σώματος καὶ ἀσωμάτου, 
ἐν οἷς τὸ ᾿θνητὸν καὶ τὸ θεῖον, ἣ 
αἵρεσις θατέρου καταλείπεται τῷ 
ἑλέσθαι βουλομένῳ" (CH ΙΝ 6). 


Hermeticum: 
".. und der im νοῦς Befindliche er- 
kenne, daß er selbst unsterblich ist, 
und daß die Ursache des Todes die 
Liebe ist, und er erkenne alles das 
Seiende." (CH I 18). 


"Wenn du nicht zuerst deinen Körper 
haßt, mein Kind, kannst du dich 
selbst nicht lieben; wenn du dich 
selbst liebst, wirst du Vernunft (νοῦς) 
haben, und wenn du Vernunft hast, 
wirst du auch Einsicht erlangen... 
Mein Kind, es ist nämlich unmög- 
lich, im Hinblick auf beides zu wer- 
den, im Hinblick auf das Sterbliche 
und das Göttliche. Da es nämlich zwei 
Arten des Seins gibt, die des Körpers 
und die des Körperlosen, in denen das 
Sterbliche und das Göttliche liegt, ist 
die Wahleines von beiden demjenigen 
übrig, der wählen will" (CH IV 6). 


Der Gott des Apuleius: Die Seelenlehre 


c) Seelenwanderung: 


Apuleius: 
Metamorphosen s. u. 


Apuleius: 
Metamorphosen: 

Die Geschichte von der Verwandlung 
eines Menschen in einen Esel als 
Ausdruck der Herrschaft eines bösen 
Dämons über diesen Menschen. 


171 


s Hermeti 

"Κακία δὲ ψυχῆς, γνωσία. Ψυχὴ 
γάρ, μηδὲν ἐπιγνοῦσα τῶν ὄντων 
μηδὲ τὴν τούτων φύσιν, ηδὲ τὸ 
ἀγαθόν, τυφλώττουσα δέ, ἐντινάσ- 
σειτοῖς πάθεσι τοῖς σωματικοῖς, καὶ 
ἡ κακοδαίμων, ayvor σασα ἑαυτήν, 
δουλεύει σώ ασιν & λοκότοις καὶ 
μοχθηροῖς, ὥσπερ φορτίον βαστά- 
οὐσα τὸ σῶμα, καὶ οὐκ “ἄρχουσα 
ἀλλ᾽ ἀρχομένη. Αὕτη κακία ψυχῆς" 
(CH X 8f.). 


"Secus enim inpieque qui vixerint, et 
reditus denegatur in caelum et consti- 
tuitur in corpora alia indigna animo 
me et foeda migratio" (Asclepius 
12). 


Corpus Hermeiicum: 

"Schlechtigkeit der Seele aber ist Un- 
kenntnis. Denn wenn die Seele nichts 
von den existierenden Dingen und von 
deren Wesen, auch nicht das Gute, er- 
kennt und blind ist, stößt sie auf die 
körperlichen Empfindungen, und die 
unglückliche, die sich selbst nicht 
kennt, dient widerwärtigen und 
schlechten Körpern, sie erträgt den 
Körper wie eine Last, und sie herrscht 
nicht, sondern sie wird beherrscht. 
Das ist das Übel der Seele" (CH X 
81... 


"Denen nämlich, die anders und nicht 
fromm gelebt haben, wird die Rück- 
kehr in den Himmel untersagt und die 
unwürdige und für einen heiligen Sinn 
schimpfliche Wanderung in andere 
Körper festgesetzt" (Asclepius 12). 
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Apuleius: 

"Perfecte sapientem esse non posse 
dicit Plato, nisi ceteris ingenio prae- 
stet, artibus et prudentiae partibus ab- 
solutus atque iis iam tum a pueris 
imbutus, factis congruentibus et dic- 
tis adsuetus, purgata et efficata animi 
voluptate, eiectis ex animo hinc xxx 
abstinentia atque patientia omnibus- 
que doctrinis ex rerum scientia elo- 
quentiaque venientibus. Eum, qui per 
haec profectus fidenti et securo gradu 
virtutis via graderetur, adeptum soli- 
dam vivendi rationem repente fieri 
perfectum. Hunc repente praeteriti fu- 
turique aevi ultimas partes attingere et 
esse quodammodo intemporalem. 
Tum post hoc vitiis exclusis incertis- 
que dimissis, omnia, quae ad beatam 
vitam ferunt, non ex aliis pendere nec 
ab aliis deferri sibi posse, sed in sua 
manu esse sapiens recte putat. Quare 
nec in secundis rebus effertur nec 
contrahitur in adversis, cum se omma- 
mentis suis ita instructum sciat, ut ab 
his nulla vi segregetur" (de Platone II 
20, 247£.). 


Metamorphosen s. u. 


d) Plötzlichkeit der Wandlung zum Weisen 


Apuleius: Metamorphosen literarischer Vorlagen 


Corpus Hermeticum: 
"Ὅσοι μὲν οὖν συνῆκαν τοῦ 
κηρύγματος καὶ ἐβαπτίσαντο τοῦ 
νοός, οὗτοι μετέσχον τῆς γνώσεως 
καὶ τέλειοι ἐγένοντο ἄνθρωποι, τὸν 
νοῦν δεξάμενοι: ὅσοι δὲ ἥμαρτον 
τοῦ κηρύγματος, οὗτοι μὲν οἱ λογι- 
κοί, τὸν νοῦν μὴ προσειληφότες, 
ἀγνοοῦντες ἐπὶ τί γεγόνασιν καὶ 
ὑπὸ τίνων, αἱ δὲ αἰσθήσεις τούτων 
ταῖς τῶν ἀλόγων ζῴων παραπλή- 
σιαι, καὶ ἐν θυμῷ καὶ ὀργῇ τὴν 
κρᾶσιν ἔχοντες, οὐ θαυμάζοντες τὰ 
θέας ἄξια, ταῖς δὲ τῶν σωμάτων 
ἡδοναῖς καὶ ὀρέξεσι προσέχοντες, 
καὶ διὰ ταῦτα τὸν ἄνθρωπον γε- 
γονέναι πιστεύοντες. Ὅσοι δὲ ἀπὸ 
τοῦ θεοῦ δωρεᾶς μετέσχον, οὗτοι, ὦ 
Τάτ, κατὰ σύγκρισιν τῶν ἔργων 
ἀθάνατοι ἀντὶ θνητῶν εἰσι, πάντα 
ἐμπεριλαβόντες τῷ ἑαυτῶν νοΐ, τὰ 
ἐπὶ γῆς, τὰ ἐν οὐρανῷ, καὶ εἴ τί 
ἐστιν ὑπὲρ οὐρανόν τοσοῦτον 
ἑαυτοὺς ὑψώσαντες, εἶδον τὸ 
ἀγαθὸν καὶ ἰδόντες συμφορὰν 
ἡγήσαντο τὴν ἐνθάδε διατριβήν 
καταφρονήσαντες πάντων τῶν σω- 
ματικῶν καὶ ἀσωμάτων ἐπὶ τὸ ἕν 
καὶ μόνον σπεύδουσιν... ᾿Αδύνατον 
γάρ ἐστιν, ὦ τέκνον, περὶ ἀμφότερα 
ἵνεσθαι, περὶ τὰ θνητὰ καὶ τὰ 
εἴα. Δύο γὰρ ὄντων τῶν ὄντων, 
σώματος καὶ ἀσωμάτου, ἐν οἷς τὸ 
θνητὸν καὶ τὸ θεῖον, N αἵρεσις 
θατέρου καταλείπεται τῷ ἑλέσθαι 
βουλομένῳ" (CH IV Aff.). 


Der Gott des Apuleius: Die Seelenlehre 


Apuleius: 

"Platon sagt, es könne einen voll- 
kommen Weisen nicht geben, wenn 
er den anderen nicht an Geist voran- 
stehe, vollkommen in den Wissen- 
schaften und den Teilen der Klugheit 
und diesen von Kindheit auf ergeben, 
gewöhnt an übereinstimmende Taten 
und Worte, von gereinigter und befrei- 
ter Freude der Seele, von aus der Seele 
verbannten *** von Enthaltsamkeit 
und Geduld und allen Lehren, die aus 
dem Wissen um die Dinge und der Be- 
redsamkeit kommen. Dieser, der unter 
diesen Bedingungen aufgebrochen sei 
und mit vertrauendem und sicherem 
Schritt auf dem Weg der Tugend gehe, 
werde, nachdem er die zuverlässige 
Kunst der Lebensführung erhalten 
habe, plötzlich vollkommen. Er be- 
rühre plötzlich die äußersten Teile 
vergangener und zukünftiger Zeit und 
sei sozusagen zeitlos. Dann glaubt der 
Weise danach zu recht, da die Laster 
ausgeschlossen und die Unsicherhei- 
ten verlassen sind, daß alles, was zum 
glückseligen Leben führt, nicht von 
anderen abhänge oder durch andere 
ihm zugeführt werden könne, sondern 
in seiner Hand sei. Daher überhebt er 
sich weder im Glück, noch wird er im 
Unglück beklommen, da er sich mit 
seinem Schmuck so ausgerüstet weiß, 
daß er von ihm durch keine Gewalt 
getrennt wird" (de Platone II 20, 
247£.). 


Metamorphosen: Eintritt des Lucius 
in den Dienst der Isis. 


d) Plötzlichkeit der Wandlung zum Weisen 


173 


Corpus Hermeticum: 

"Diejenigen nun, die die Botschaft 
verstanden und im νοῦς eingetaucht 
wurden, die hatten an der Erkenntnis 
teil und wurden vollkommene Men- 
schen, die den νοῦς aufnahmen; dieje- 
nigen aber, die die Botschaft nicht be- 
griffen, sind die Verstandesmenschen, 
die den νοῦς nicht hinzubekommen 
haben, die nicht wissen, wozu sie ent- 
standen sind und durch wen. Die An- 
schauungen dieser sind denen der ver- 
nunftlosen Lebewesen ähnlich: sie 
haben ihre Mischung aus Leidenschaft 
und Zorn, sie bestaunen nicht das, 
was der Schau wert ist, sie konzentrie- 
ren sich auf die Lüste und Begierden 
der Körper und sie glauben, daß des- 
wegen der Mensch entstanden sei. 
Diejenigen aber, o Tat, die an dem 
vom Gott ausgehenden Geschenk teil- 
hatten, sind im Vergleich der Werke 
Unsterbliche anstelle Sterblicher, sie 
umfassen mit ihrer Vernunft alles, die 
Dinge auf der Erde, die im Himmel, 
und wenn es etwas oberhalb des Him- 
mels gibt, auch dies; indem sie sich 
selbst so erhöhten, sahen sie das 
Gute, und nachdem sie es gesehen hat- 
ten, hielten sie den Aufenthalt hier für 
ein Unglück; sie verachten alles Kör- 
perliche und Unkörperliche und be- 
mühen sich nur noch um das Eine und 
Einzige... Wenn du nicht zuerst dei- 
nen Körper haßt, mein Kind, kannst 
du dich selbst nicht lieben; wenn du 
dich selbst liebst, wirst du Vernunft 
(νοῦς) haben, und wenn du Vernunft 
hast, wirst du auch Einsicht erlan- 
gen... Mein Kind, es ist nämlich un- 
möglich, im Hinblick auf beides zu 
werden, im Hinblick auf das Sterbli- 
che und das Göttliche. Da es nämlich 
zwei Arten des Seins gibt, die des 
Körpers und die des Körperlosen, in 
denen das Sterbliche und das Göttliche 
liegt, ist die Wahl eines von beiden 
demjenigen übrig, der wählen will" 
(CH IV 4ff.). 
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C. Der Götterhimmel des Apuleius 
I Die drei ngen der Götter 

Als Antwort auf die Frage, was Apuleius unter der Gottheit versteht, erfahren 
wir, daß Apuleius der Auffassung ist, es gebe nicht nur eine Gottheit, sondern 
nach Platon drei Arten der Götter!. Deren erste sei der eine und einzige Höchste, 
Außerweltliche, Unkörperliche. Die zweite Gattung sei die, welche die Sterne 
und die anderen göttlichen Wesen einnähmen, die Himmelsbewohner genannt 
würden. Die dritte Art verkörperten die Dämonen, die die alten Römer Mittler 
genannt hätten, weil sie an Verstand, Stellung und Macht kleiner als die 
höchsten Götter, aber größer als die Natur der Menschen seien. 

"Deorum trinas nuncupat species, quarum est prima unus et solus summus 
ille, ultramundanus, incorporeus... aliud genus est, quale astra habent ce- 
teraque numina, quos caelicolas nominamus; tertium habent, quos medio- 
ximos Romani veteres appellant, quod sui ratione, sed et loco et potestate 
diis summis sint minores, natura hominum profecto maiores" (De Platone 
I 11,204£.). 

Wir müssen also, wenn wir die literarischen Metamorphosen angemessen in- 
terpretieren wollen, bei den Göttern Unterschiede beachten. Dabei führen uns 
schon diese Unterschiede in den Bereich der Gnosis und damit in die Nähe des 
Hermetismus. Bousset weist darauf hin, daß mit der Bezeichnung des höchsten 
Gottes als außerweltlich (ultramundanus) und mit der Ansiedlung der Himmels- 
bewohner in den Sternen (genus... quale astra habent) ein fester, sternenbezoge- 
ner Unterbau der transzendenten Gottesidee vorliege, der orientalische Einflüsse 
erahnen lasse2, der also einen gnostischen Einfluß auf Apuleius denkbar werden 
läßt. Schon dieses kleine Detail zeigt uns möglicherweise, wie nahe die philoso- 
phischen Schriften des Apuleius und hermetisches Gedankengut miteinander 
verwandt sind. 

Betrachten wir nun die Vorstellung des Apuleius über göttliche Wesen im 
einzelnen, und dabei als erstes diejenige über die Dämonen, da diese laut Apu- 
leius dem Menschen am nächsten stehen. 


1 Cumont 1906, 5.331 weist darauf in, daß bereits vor Apuleius im 1. Jahrhundert 
bei Statius in der Thebais IV 516 die Dreiteilung des Götterhimmels bezeugt ist. 
2 Bousset 1914, 5. 710. 
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II. Die Dämonen 
Apuleius sagt, nach Platon gebe es Mittler zwischen Himmel und Erde. 
Diese seien göttliche Gewalten, die auf Griechisch δαίμονες genannt würden (de 
deo Socr. 6, 132f.; de Platone I 11, 204£.). Sie lenkten auch die Vorzeichen, 
welche durch den Willen und die Autorität der Himmlischen entstünden, aber 
durch den Gehorsam der Dämonen ausgeführt würden!: 
"Hos Graeci nomine δαΐμονας nuncupant, inter terricolas caelicolasque 
vectores hinc precum inde donorum, qui ultro citro portant hinc petitiones 
inde suppetias ceu quidam utrisque interpretes et salutigeri. Per hos eos- 
dem, ut Plato in Symposio autumat, cuncta denuntiata et magorum varia 
miracula omnesque praesagiorum species reguntur" (de deo Socr. 6, 133f.), 
"Diese nennen die Griechen mit der Bezeichnung Dämonen, Überbringer 
der Bitten von hier und der Geschenke von dort, die von hier Bitten und 
von dort Hilfe hin und zurück bringen wie Dolmetscher und Heilsbringer 
für beide. Durch genau diese, wie Platon im Symposium sagt, werden alles 
Verkündete, die verschiedenen Wunder der Magier und alle Arten der Weis- 
sagungen regiert", 
Er stützt sich dabei auf die pseudoplatonische Epinomis 984d und vor allem, 
wie er selbst auch sagt, auf Platons Symposion: 
"Ti οὖν ἄν, ἔφην, ein ὁ Ἔρως; ... Δαίμων μέγας, ὦ Σώκρατες: καὶ γὰρ 
πᾶν τὸ δαιμόνιον μεταξύ ἐστι θεοῦ τε καὶ θνητοῦ. Τίνα, ἦν δ᾽ ἐγώ, 
δύναμιν ἔχον; Ἑρμηνεῦον καὶ διαπορθμεῦον θεοῖς τὰ παρ᾽ ἀνθρώπων 
καὶ ἀνθρώποις τὰ παρὰ θεῶν, τῶν μὲν τὰς δεήσεις καὶ θυσίας, τῶν δὲ 
τὰς ἐπιτάξεις τε καὶ ἀμοιβὰς τῶν θυσιῶν, ἐν μέσῳ δὲ ὃν ἀμφοτέρων 
συμπληροῖ, ὥστε τὸ πᾶν αὐτὸ αὑτῷ συνδεδέσθαι. Διὰ τούτου καὶ ἣ 
μαντικὴ πᾶσα χωρεῖ καὶ ἣ τῶν ἱερέων τέχνη τῶν τε περὶ τὰς θυσίας καὶ 
τελετὰς καὶ τὰς ἐπῳδὰς καὶ τὴν μαντείαν πᾶσαν καὶ γοητείαν. Θεὸς δὲ 
ἀνθρώπῳ οὐ μείγνυται, ἀλλὰ διὰ τούτου πᾶσά ἐστιν ἣ ὁμιλία καὶ ἣ 
διάλεκτος θεοῖς πρὸς ἀνθρώπους, καὶ ἐγρηγορόσι καὶ καθεύδουσι. καὶ 
ὁ μὲν περὶ τὰ τοιαῦτα σοφὸς δαιμόνιος ἀνήρ, ὁ δὲ ἄλλο τι σοφὸς ἢν ἢ 
περὶ τέχνας ἢ χειρουργίας τινὰς βάναυσος" (Symp. 202df.), 


l Eine entsprechende Definition des Dämonischen in Anlehnung an Platon findet 
sich bei Plutarch: 
"..d τε Πλάτων ἑρμημευτικὸν τὸ τοιοῦτον ὀνομάζει γένος καὶ διακονικὸν EV μέ- 
σῳ θεῶν καὶ ἀνθρώπων, εὐχὰς μὲν ἐκεῖ καὶ δεήσεις ἀνθρώπων ἀναπέμποντας, 
ἐκεῖθεν δὲ μαντεῖα δεῦρο καὶ δόσεις ἀγαθῶν φέροντας" (de Iside... 361BC), 
".. Platon nennt diese Gattung vermittelnd und in der Mitte zwischen Göttern 
und Menschen dienend, die Gebete und Bitten der Menschen dorthin bringend, 
von dort die Weissagungen und die Gaben der Guten hierher bringend". 
Diese Übereinstimmung der Auffassungen scheint mir, ebenso wie die weiteren in 
diesem Kapitel auftretenden und die schon im Kapitel "Aias / Lucius" besprochenen, 
ein deutliches Indiz dafür zu sein, daß die bei Plutarch vorhandenen Lehren über Isis 
und Osiris für die Interpretation des Romans berücksichtigt werden müssen. 
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Was ist denn nun wohl’, sagte ich, ‘Eros?’ ... ‘Ein großer Dämon, So- 
krates; denn alles Dämonische ist zwischen Gott und dem Menschen.’ 
“Welche Aufgabe hat es?’ fragte ich. ‘Es verkündet und überbringt den Göt- 
tern das, was von den Menschen kommt, und den Menschen, was von den 
Göttern kommt; von den einen die Bitten und Opfer, von den anderen die 
Aufträge und Gegengaben für die Opfer; es ist als das in der Mitte zwischen 
beiden Befindliche die Ergänzung, sodaß das All in sich verbunden ist. Da- 
durch ereignet sich auch die ganze Wahrsagekunst und die Kunst der Prie- 
ster und derer, die sich mit Opfern, Mysterien, Beschwörungen, der ganzen 
Wahrsagerei und Zauberei beschäftigen. Ein Gott aber vermischt sich nicht 
mit dem Menschen, sondern durch das Dämonische haben die Götter alle 
Gemeinschaft und Unterhaltung mit den Menschen, sowohl mit den Wa- 
chen als auch mit den Schlafenden. Und der Mann, der in Bezug darauf ver- 
ständig ist, ist ein dämonischer Mann, wer aber in irgendetwas Anderem, 
sei es in Künsten, sei es in Handarbeiten, geschickt ist, ist ein niedriger 
Mann’", 

Apuleius befindet sich also hier in Übereinstimmung mit der Lehre Platons und 

dem, was er für platonisches Gedankengut hält2. 

Abhängig von Platon ist sicher auch der hermetische Traktat CH XVI, der 
eine entsprechende Mittlerrolle der Dämonen enthält: 
".. θεῶν μὲν γὰρ τὸ εὖ ποιεῖν, ἀνθρώπων δὲ τὸ εὐσεβεῖν, δαιμόνων δὲ 
τὸ ἐπαμύνειν" ((Η ΧΥῚ 11), 
"... Sache der Götter ist nämlich das Gutes Tun, die der Menschen aber die 
Gottesfurcht, die der Dämonen hingegen das Unterstützen". 

Die Übereinstimmung der Auffassungen bei Apuleius und im Corpus Hermeti- 

cum kann hier das Ergebnis des Schöpfens aus der gemeinsamen Vorlage sein; 

es kann aber auch ein direktes Abhängigkeitsverhältnis des Apuleius von der 
hermetischen Lehre, die er für älter als Platon hält, vorliegen. 


Wie der Götterhimmel mit seinen unterschiedlichen Bewohnern, so gliedern 
sich auch die Dämonen nach der Auffassung des Apuleius in drei Gattungen: 

Die erste bilden diejenigen Dämonen, die mit einer durch Tugend vollkom- 
menen Seele identisch seien; ein solcher Dämon heiße auf Latein Genius (de deo 
Socr. 15, 150f.). 

Die zweite Gruppe bilden die Manen, die Geister der Toten, die entweder zu 
den Laren der Familie oder wegen Verfehlungen im Leben zu unsteten Geistern 
werden (de deo Socr. 15, 152f.). Götter werden nach Apuleius von den Men- 


2 Heinze 1892, S. IX nimmt an, daß Platons Schüler Xenokrates die Lehre Platons 
zur Auffassung über die Dämonen als vom Körper der Menschen befreite Seelen, die 
die Mittler zwischen Gottheit und Menschheit seien, weiterentwickelt habe. S. 118 
führt Heinze die Lehre des Apuleius in der Schrift de deo Socratis auf die Lehre des Xe- 
nokrates zurück. 
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schen nur diejenigen Dämonen dieser Gruppe genannt, die wegen ihres gerecht 
und klug gesteuerten Lebens öffentlich von den Menschen mit Tempeln und Op- 
ferriten versehen werden, wie Amphiaraos in Böotien, Mopsos in Afrika, Osiris 
in Ägypten, jeder an einem anderen Ort, Asklepios überall: 
"Quippe tantum eos deos appellant, qui ex eodem numero iuste ac pruden- 
ter curriculo vitae gubernato pro numine postea ab hominibus praediti fa- 
nis et caerimoniis vulgo advertuntur, ut in Boeotia Amphiaraus, in Africa 
Mopsus, in Aegypto Osiris, alius alibi gentium, Aesculapius ubique" (de 
deo Socr. 15, 153f.). 
Wir haben uns mit dieser Gruppe der Dämonen bereits im Zusammenhang mit 
der Seelenlehre des Apuleius auseinandergesetzt. Wichtig ist in unserem Unter- 
suchungszusammenhang, daß hier, in de deo Socr. 15, 153f., Osiris von Apu- 
leius in Anlehnung an Platons Lehre über dämonische Lebende und Tote eindeu- 
tig als Dämon bezeichnet wird. Wir haben damit eine Stütze dafür, daß Isis nach 
Apuleius’ Meinung ein Dämon ist, da sie die Schwester des von Apuleius als 
Dämon bezeichneten Osiris ist, mit dem sie gemeinsam verehrt wird. Zu dieser 
Auffassung paßt, daß auch bei Plutarch über Isis als Dämon berichtet wird, wo- 
bei den Dämonen dieselben Eigenschaften wie bei Apuleius zugesprochen wer- 
den: 
"Βέλτιον οὖν οἱ τὰ περὶ τὸν Τυφῶνα καὶ Ὄσιριν καὶ Ἶσιν ἱστορού- 
μενα μήτε θεῶν παθήματα μήτ᾽ ἀνθρώπων, ἀλλὰ δαιμόνων μεγάλων 
νομίζοντες, οὃς καὶ Πλάτων καὶ Πυθαγόρας καὶ Ξενοκράτης καὶ Χρύ- 
σιῖππος ἑπόμενοι τοῖς πάλαι θεολόγοις ἐρρωμενεστέρους μὲν ἀνθρώπων 
γεγονέναι λέγουσι καὶ πολὺ τῇ δυνάμει τὴν φύσιν ὑπερφέροντας ἡμῶν, 
τὸ δὲ θεῖον οὐκ ἀμιγὲς οὐδ᾽ ἄκρατον ἔχοντας, ἀλλὰ καὶ ψυχῆς φύσει 
καὶ σώματος αἰσθήσει συνειληχὸς ἡδονὴν δεχομένῃ καὶ πόνον καὶ 
ὅσα ταύταις ἐπιγενόμενα ταῖς μεταβολαῖς πάθη τοὺς μὲν μᾶλλον τοὺς 
δ᾽ ἧττον ἐπιταράττει: γίνονται γὰρ ὡς ἐν ἀνθρώποις καὶ δαίμοσιν ἀρε- 
τῆς διαφοραὶ καὶ κακίας" (Plutarch, de Iside 360DE), 
"Besseres denken die, die die Geschichten um Typhon und Osiris und Isis 
nicht für Schicksale von Göttern oder Menschen, sondern von großen Dä- 
monen halten, von denen auch Platon und Pythagoras und Xenokrates und 
Chrysippos, die den alten Theologen folgen, sagen, sie seien stärker als 
Menschen und überträfen an Fähigkeit sehr unsere Natur, hätten das Göttli- 
che aber nicht unvermischt und rein, sondern als mit der Natur der Seele 
und der Wahrnehmung des Körpers vereint erlangt, die auch Vergnügen und 
Mühe und die Leidenschaften annehme, die mit diesen Veränderungen ent- 
stehen und die die einen mehr, die anderen weniger verwirren; wie bei den 
Menschen entstehen nämlich auch bei den Dämonen Unterschiede der Tu- 
gend und des Lasters". 
Isis wird also von Apuleius und den Gelehrten seiner Zeit als Dämon im Sinne 
Platons verstanden; sie befindet sich damit laut Apuleius auf einer Stufe mit 
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Osiris und Asklepios. Von Osiris aber haben wir erfahren, daß Apuleius ihn für 
einen Dämon hält, der ursprünglich ein Mensch war. Übertragen wir diese Lehre 
auch auf Isis, müssen wir auch sie für eine ursprünglich Sterbliche halten. Dazu 
paßt, was wir aus dem hermetischen Schrifttum über Isis und Osiris wissen. 
Nach dem Fragment aus Stobaios XXIII 69 (= κόρη κόσμου) wurden, worauf 
Kroll? hinweist, Isis und Osiris wegen ihrer großen Verdienste um die Mensch- 
heit, die sie als Gesandte des höchsten Gottes vollbrachten, von der Götterschar 
kooptiert, da sie den Menschen Gesetze und die Riten zur Verehrung der Götter 
gegeben hätten“: 
"«Ἶσις » Ταῦτα πάντα ποιήσαντες, ὦ τέκνον, "Ὄσιρις τε κἀγώ, τὸν 
κόσμον πληρέστατον ἰδόντες ἀπῃτούμεθα λοιπὸν ὑπὸ τῶν τὸν οὐρανὸν 
κατοικούντων. ἀλλ᾽ οὐκ ἦν ἀνελθεῖν, πρὶν ἐπικαλέσασθαι τὸν μόναρ- 
χον, ἵνα δὴ καὶ τῆς θεωρίας ταύτης πλῆρες τὸ περιέχον γένηται αὐτοί 
τε εὐπαράδεκτον εὐτυχήσωμεν τὴν ἀνάβασιν ..." (κόρη κόσμου = Fre. 
Stob. XXIII 69), 
"<Isis:> Nachdem wir dies alles getan hatten, mein Kind, wurden Osiris 
und ich, als wir die Welt als sehr vollständige sahen, schließlich von den 
Himmelsbewohnern zurückgefordert; aber es war nicht erlaubt, aufzustei- 
gen, bevor der allein Herrschende angerufen wurde, damit auch die Atmo- 
sphäre von dieser Schau voll wurde und wir den Aufstieg als leicht zugäng- 
lichen erlangten...". 
Wieder haben wir eine Überschneidung zwischen den hermetischen Auffassungen 
und der apuleischen Lehre, auch wenn wir zugeben müssen, daß bei dem Zitat 
aus Stobaios nicht eindeutig ist, ob Isis und Osiris wegen ihrer Verdienste zu 
Dämonen oder sofort zu himmlischen Göttern gemacht wurden. Natürlich wis- 
sen wir bereits aus dem Kapitel Seelenlehre, daß die Auffassung, ein Mensch 
könne durch Besonnenheit zu einem Dämon werden, auf Platon zurückgeht, 
doch ist die explizite Verbindung dieser Dämonenlehre mit der Figur der Isis 


3 Kroll, J. 1914 (1928), 5. 321. 

4 Zwar werden Osiris und Isis zuvor innerhalb derselben Schrift (ΧΧΙΠ 62) als 
μέγιστος Οσιρις und μεγίστη θεὰ Ἶσις tituliert, doch müssen wir daraus nicht fol- 
gern, daß sie zu der Zeit, als sie auf Erden waren, als Götter auf der Erde gewesen sind; 
die Titulierung ergibt sich aus dem Rang, den sie zur Zeit der Erzählung einnehmen. 
Wem dies unlogisch und schwer nachvollziehbar erscheint, der möge daran denken, 
daß in der abendländischen Kunst sehr oft die Madonna mit dem Jesuskind und Heili- 
gen dargestellt wird. Auch dort wird eine der Folgen der Heilstat eines Gottes, die 
Existenz von Heiligen, dem Gott zu einer Zeit beigesellt, wo er seine Heilstat, den 
Kreuzestod und die Auferstehung, noch nicht vollbracht hat. So werden hier Osiris 
und Isis als Götter tituliert, obwohl sie es zur Zeit des Erzählten noch nicht waren. 
Die Verdienste der Isis um die religiöse Erziehung der Menschen finden sich auch in 
der Isisaretalogie Memphis 23f. und 33, was bei Müller 1961, S.50f. und 5. 59 ab- 
gedruckt ist. Diese Entsprechung belegt die enge Verbindung zwischen der eigen- 
ständigen Verehrung der Isis und ihrer Verehrung im Rahmen des Hermetismus. 
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keineswegs platonisch. Das Vorhandensein dieser Verbindung bei Apuleius und 
in der hermetischen Lehre läßt uns annehmen, daß nicht nur Platon als gemein- 
same Wurzel beider Lehren gedient hat, sondern daß die eine direkt von der ande- 
ren abhängt, daß also Apuleius hier auf hermetischer Lehre fußt. 


Zurück zu Apuleius’ Kategorisierung der Dämonen. Apuleius lehrt, die Zu- 
gehörigen zur dritten Gruppe der Dämonen seien immer schon Geister gewesen 
und hätten niemals in einem menschlichen Körper gewohnt. Sie seien, wie z. B. 
Somnus und Amor, bestimmten Aufgaben zugeteilt; aus dieser Gruppe würden 
laut Plato den einzelnen Menschen Zeugen und Wächter für die Lebensführung 
beigesellt (de deo Socr. 16, 154f.). Grundlage hierfür ist Platons Phaidon: 

"Λέγεται δὲ οὕτως, ὡς ἄρα τελευτήσαντα ἕκαστον ὁ ἑκάστου δαίμων, 
ὅσπερ ζῶντα εἰλήχει, οὗτος ἄγειν ἐπιχειρεῖ εἰς δὴ τινα τόπον, οἷ δεῖ 
τοὺς συλλεγέντας διαδικασαμένους εἰς Αιδου πορεύεσθαι μετὰ ἥγεμό- 
νος ἐκείνου ᾧ δὴ προστέτακται τοὺς ἐνθένδε ἐκεῖσε πορεῦσαι..." 
(Phaidon 107de), 
"Man sagt aber, daß jedes einzelnen Menschen Dämon, der einen Lebenden 
erloste hatte, es unternimmt, ihn, sobald er gestorben ist, an einen Ort zu 
bringen, von wo aus die Versammelten, nachdem sie sich haben richten 
lassen, mit demjenigen Führer, dem es aufgetragen ist, die Seelen von hier 
nach dort zu bringen, in die Unterwelt gehen müssen...". 
Ein solcher Dämon mißbillige, so Apuleius, das Böse und billige das Gute, 
wenn man richtig auf ihn achte: 
"Hic, quem dico, privus custos, singularis praefectus, domesticus specula- 
tor, proprius curator, intimus cognitor, adsiduus observator, individuus ar- 
biter, inseparabilis testis, malorum improbator, bonorum probator, si rite 
animadvertatur, sedulo cognoscatur, religiose colatur, ita ut a Socrate iusti- 
tia et innocentia cultus est..." (de deo Socr. 16, 156), 
"Dieser, den ich erwähne, ein eigener Wächter, einzigartiger Herr, eigener 
Forscher, eigener Vorsorger, sehr nahestehender Beistand, dauernder Beob- 
achter, untrennbarer Richter, untrennbarer Zeuge, Mißbilliger des Schlech- 
ten, Zuredner zum Guten, wenn er angemessen beachtet, aufmerksam zur 
Kenntnis genommen, andächtig verehrt wird, so wie er von Sokrates mit 
Gerechtigkeit und Rechtschaffenheit verehrt wurde...". 
Zwar findet sich wörtlich für die Pflege des eigenen Dämons durch das Gerecht- 
sein bei Platon keine Belegstelle, doch haben wir bereits den platonischen Kra- 
tylos 398bc als Beleg dafür kennengelernt, daß Besonnenheit einen Menschen 
zum Dämon werden lassen kann?. Besonnenheit und Gerechtigkeit aber gehören 
als Kardinaltugenden in der platonischen Lehre zusammen: 


5 Wir dürfen uns nicht davon verwirren lassen, daß der platonische Kratylos oben im 
Kapitel Seelenlehre als Beleg für die platonische Auffassung des Apuleius zur zweiten 
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Ἐμοὶ... δοκεῖ... ὄνομα εἶναι... ταῖς δέ γε τῆς ψυχῆς τάξεσι καὶ κοσμή- 
σεσιν νόμιμόν τε καὶ νόμος, ὅθεν καὶ νόμιμοι γίγνονται καὶ κόσμιοι" 
ταῦτα δ᾽ ἔστιν δικαιοσύνη τε καὶ σωφροσύνη" (Gorg. 5044), 

"Mir... scheint... der Name... für die Ordnungen und die Pflege der Seele 
das Gesetzmäßige und das Gesetz zu sein, wodurch sie gesetzmäßig und 
wohlgeordnet werden; dies aber ist Gerechtigkeit und Besonnenheit". 

Hinzu kommt, wie wir im Kapitel über die Seelenlehre festgestellt haben, daß 

nach Apuleius’ Auffassung in Anlehnung an Platon das Philosophieren und der 

Dienst am eigenen Dämon identisch sind; eine Verwandtschaft der Auffassungen 

Apuleius’ und Platons über Gerechtigkeit und Besonnenheit als Pflege des eige- 

nen Dämons liegt damit vor. 


Kehren wir nun, nachdem wir die Kategorisierung der Dämonen bei Apuleius 
kurz skizziert und ihre Affinitäten zu Platon und zum Corpus Hermeticum be- 
trachtet haben, zu der Frage zurück, welche Tätigkeiten neben der uns schon be- 
kannten Mittlertätigkeit in den Bereich der Dämonen gehören. Nicht fern von der 
Wahrheit, so Apuleius, bildeten aus dem Stand der Dämonen die Dichter dieje- 
nigen Götter, die die Menschen haßten oder liebten®. Alle diese Regungen seien 
den himmlischen Göttern fern, die immer in derselben Gemütsverfassung ewi- 
gen Gleichmut besäßen und niemals aus ihren Grenzen zu Lust oder Leid getrie- 
ben würden, weder durch jemandes Gewalt, denn niemand sei mächtiger als ein 
Gott, noch aus eigenem Antrieb, da nichts vollendeter als ein Gott sei: 

"Ac ne ceteros longius persequar, ex hoc ferme daemonum numero poetae 
solent haudquaquam procul a veritate osores et amatores quorundam homi- 
num deos fingere: hos prosperare et evehere, illos contra adversari et adfli- 
gere... Quae omnes turbelae tempestatesque procul a deorum caelestium 
tranquillitate exulant. Cuncti enim caelites semper eodem statu mentis ae- 
terna aequabilitate potiuntur, qui numquam illis nec ad dolorem versus nec 
ad voluptatem finibus suis pellitur... nec alterius vi - nam nihil est deo po- 
tentius - neque suapte sponte - nam nihil est deo perfectius" (de deo Socr. 
12, 145f.), 

"Und damit ich die anderen nicht länger aufzähle, aus ungefähr dieser 
Gruppe der Dämonen pflegen die Dichter keineswegs fern von der Wahrheit 
die Hasser und Liebhaber irgendwelcher Menschen als Götter zu erfinden: 
daß diese Erfolg verleihen und erheben, jene aber entgegentreten und ins 
Verderben stürzen... Diese Verwirrungen und Unruhen sind alle weit ent- 
fernt von der Ruhe der himmlischen Götter. Alle Himmlischen genießen 


Gruppe der Dämonen herangezogen wurde. Die Unterteilung der Dämonen in Gruppen 
geht nicht auf Platon zurück, bei ihm ist die Beschäftigung mit den Dämonen kei- 
neswegs so differenziert wie bei Apuleius. 

6 Heinze 1892, 5. 117 führt dieses Element der apuleischen Lehre auf Platons Schü- 
ler Xenokrates zurück. 
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nämlich ewige Ausgeglichenheit in immer demselben Gemütszustand, der 
ihnen niemals weder zum Schmerz noch zur Freude aus seinen Grenzen 
herausgetrieben wird... weder durch eines anderen Gewalt - denn niemand 
ist mächtiger als ein Gott - noch aus eigenem Antrieb - denn nichts ist 
vollkommener als ein Gott". 
Hierfür findet sich bei Platon keine explizite Belegstelle, wenngleich man fest- 
stellen muß, daß dieser Gedanke aufgrund der Art naheliegt, wie die Dämonen 
im Symposion 202d (8. 0.) und die Götter im Staat gezeichnet werden: 
"Κομιδῇ ἄρα ὁ θεὸς ἁπλοῦν καὶ ἀληθὲς Ev te ἔργῳ καὶ λόγῳ, καὶ οὔτε 
αὐτὸς μεθίσταται οὔτε ἄλλους ἐξαπατᾷ, οὔτε κατὰ φαντασίας οὔτε 
κατὰ λόγους οὔτε κατὰ σημείων πομπάς, οὔθ᾽ ὕπαρ οὐδ᾽ ὄναρ" (Res 
publ. II 3826), 
"Mit einem Wort ist also der Gott etwas Einfaches und Wahres in Tat und 
Wort, und weder verändert er sich selbst, noch täuscht er andere, weder in 
der Vorstellung noch in Worten noch im Senden von Zeichen, weder wach, 
noch im Traum". 

Isis, die in den Metamorphosen rettend eingreift, muß demzufolge ebenso wie 
Seth/Typhon im Sinne des Apuleius ein Dämon sein. Nur als göttliche Wesen 
dieser Stufe können göttliche Gewalten in das Leben des Lucius eingreifen, da 
die Himmelsbewohner, die Götter, immer in derselben Gemütsverfassung ewige 
Gleichmut besitzen und die Sterblichen weder hassen noch lieben. Wir haben 
hier neben der oben zitierten Aussage des Plutarch über den dämonischen Cha- 
rakter des Osiris einen Beleg für die Existenz der Isis als guter Dämon’. 

Für die üble Wirkung eines bösen Dämons wie Seth/Typhon findet sich in 
CH IX eine Partie, die in einem Detail wieder die Beziehungen zwischen der Re- 
ligion der Isis und hermetischer Auffassung zu belegen scheint: 

"Ὃ γὰρ νοῦς κύει πάντα τὰ νοήματα, ἀγαθὰ μέν, ὅταν ὑπὸ τοῦ θεοῦ 
τὰ σπέρματα λάβῃ, ἐναντία δέ, ὅταν ὑπό τινος τῶν δαιμονίων, μηδενὸς 
μέρους τοῦ κόσμου κενοῦ ὄντος δαίμονος } τῷ ὑπὸ τοῦ θεοῦ πεφωτισ- 
μένῳ δαίμονι 1 ὅστις ὑπεισελθὼν ἔσπειρε τῆς ἰδίας ἐνεργείας τὸ σπέρ- 
μα, καὶ ἐκύησεν ὁ νοῦς τὸ σπαρέν, μοιχείας, φόνους, πατροτυπίας, 
ἱεροσυλίας, ἀσεβείας, ἀγχόνας, κατὰ κρημνῶν καταφοράς, καὶ ἄλλα 
πάντα ὅσα δαιμόνων ἔργα" (CH ΙΧ 31), 

"Die Vernunft (νοῦς) bringt alle Gedanken hervor, gute, wenn sie vom 
Gott den Samen nimmt, entgegengesetzte aber, wenn sie ihn von einem 
der Dämonen nimmt. Kein Teil des Kosmos ist nämlich frei vom Dämo- 
nen... welcher hinzukommend den Samen seiner eigenen Kraft säte, und die 
Vernunft brachte das Gesäte hervor: Ehebruch, Mord, Schläge gegen den 


7 Schlam 1992, S. 13 sieht ebenfalls die Beziehung zwischen der direkten Art der 
Hilfe der Isis und ihrem Charakter als Dämon. 
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Vater, Tempelraub, Gottlosigkeit, Tod durch den Strang, Sturz von einem 
Abhang, und alles andere, was die Tat der Dämonen ist". 
Hier wird uns als Ergebnis der Wirkung eines Dämons neben einer Vielzahl von 
Verbrechen, die der Esel Lucius fast alle in den Metamorphosen erlebt 
(Ausnahme: Schläge gegen den Vater), der Sturz von einem Abhang (κατὰ 
κρημνῶν καταφορά) genannt. Mit genau diesem Akt wird nach Plutarch, de 
Iside 362E: 
"..Eotı δ᾽ ὅτε πάλιν ἐκταπεινοῦσι και καθυβρίζουσιν «τὴν τοῦ Τυφῶ- 
νος δύναμιν» ἔν τισιν ἑορταῖς, τῶν μὲν ἀνθρώπων τοὺς πυρροὺς προπη- 
λακίζοντες, ὄνον δὲ κατακρημνίζοντες, ὡς Κοπτῖται, διὰ τὸ πυρρὸν 
γεγονέναι τὸν Τυφῶνα καὶ ὀνώδη τὴν χρόαν", 
".. manchmal erniedrigen und verspotten sie wiederum die Macht des Ty- 
phon bei einigen Festen, indem sie von den Menschen die Rotblonden® 
verhöhnen und einen Esel in die Tiefe stürzen, wie die Koptiten, weil Ty- 
phon rotblond und eselsartig an Hautfarbe gewesen sei", 
in Ägypten bei einigen Festen Seth/Typhon verhöhnt, indem ein Esel als Tier 
dieses bösen Dämons in die Tiefe gestürzt wird; Plutarch verwendet zur Be- 
schreibung dieses Aktes sogar fast dasselbe Wort: κατακρημνίζω. Mir scheint 
dies ein Indiz zu sein für die Verbindung zwischen den dem Apuleius bekannten 
Mysterien der Isis und hermetischen Auffassungen, die meines Erachtens im 
Roman und in den philosophischen Schriften verarbeitet sind. 
Nach Apuleius werden die Dämonen in den unterschiedlichen Gebieten der 
Erde auf unterschiedliche Weise als Götter verehrt: 
"... daemones... sunt iisdem quibus nos turbationibus mentis obnoxii. 
Unde etiam religionum diversis observationibus et sacrorum variis suppli- 
ciis fides impertienda est, esse nonnullos ex hoc divorum numero, qui 
noctumis vel diurnis, promptis vel occultis, laetioribus vel tristioribus ho- 
stiis vel caerimoniis vel ritibus gaudeant... Quae omnia pro cuiusque more 
loci sollemnia et rata sunt, ut plerumque somniis et vaticinationibus et 
oraculis comperimus saepenumero indignata numina, si quid in sacris so- 
cordia vel superbia neglegatur" (de deo Socr. 13f., 148ff.), 
".. die Dämonen... sind denselben Gemütsunruhen wie wir unterworfen. 
Daher muß man auch den verschiedenen Regeln der Religionen und den un- 
terschiedlichen Opfern heiliger Handlungen Glauben schenken, es gebe ei- 
nige aus dieser Anzahl der Götter, die sich an nächtlichen oder am Tage be- 
gangenen, offensichtlichen oder verborgenen, eher freudigen oder eher trau- 
rigen Opfern oder Zeremonien oder Riten freuten... Dies alles ist gemäß der 
Sitte jedes einzelnen Ortes festlich und unabänderlich, wie wir meistens in 
Träumen oder Wahrsagungen und Orakeln oft von verärgerten Gottheiten 


8 Hopfner 1941, 5. 15 versteht πυρρός hier als rötlich gefärbt. Vgl. dazu oben 
S. 39A19. 


Der Gott des Apuleius: Dämonenlehre 183 


hören, wenn irgendetwas bei den heiligen Handlungen aus Nachlässigkeit 
oder Übermut vernachlässigt wird". 
Für die Einordnung von regional unterschiedlich verehrten göttlichen Wesen als 
Dämonen findet sich bei Platon kein direktes Vorbild. Apuleius löst mit dieser 
Konstruktion das Problem, daß die Lehre Platons, ein Gott sei sich immer 
gleich (Res publ. II 382e), und die regional verschiedene Verehrung der Götter 
nicht übereinstimmen, indem er die bei Platon schon vorhandene Lehre von Dä- 
monen, die zwischen Göttern und Menschen stehen, erweitert. In jedem Fall 
aber, wie auch immer der Verehrungsmodus aussieht, wird nach Apuleius mit 
dem Dämon zugleich die himmlische Gottheit verehrt: 
"Nullus, inquis, deus humanis rebus intervenit: cui igitur preces adlegabo? 
cui votum nuncupabo, cui victimam caedam? quem miseris auxiliatorem, 
quem fautorem bonis, quem adversatorem malis in omni vita ciebo?" (de 
deo Socr. 5, 130). "Non usque adeo’ - responderit... Plato pro sententia 
sua mea voce - ‘non usque adeo’, inquit, ‘seiunctos et alienatos a nobis de- 
os praedico, ut ne vota quidem nostra ad illos arbitrer pervenire. Neque 
enim illos a cura rerum humanarum sed contrectatione sola removi. Cete- 
rum sunt quaedam divinae mediae potestates inter summum aethera et infi- 
mas terras in isto intersitae aeris spatio, per quas et desideria nostra et me- 
ritaad eos commeant’. Hos Graeci nomine δαίμονας nuncupant..." (de deo 
Socr. 6, 132), 
"Kein Gott, sagst du, mischt sich in die menschlichen Angelegenheiten: 
wem also werde ich Bitten vortragen? wem einen Eid leisten? wem ein Op- 
fertier schlachten? wen werde ich als Helfer für Unglückliche, als Begün- 
stiger für Gute, als Gegner für Schlechte im ganzen Leben anrufen?" (de 
deo Socr. 5, 130). "Nicht so sehr’ - dürfte... Plato für seine Lehre mit 
meiner Stimme antworten - ‘nicht so sehr’, sagt er, ‘behaupte ich, daß die 
Götter von uns entfremdet seien, daß ich glaube, nicht einmal unsere Ge- 
lübde könnten zu ihnen gelangen. Ich habe sie nämlich nicht von der Sorge 
um die menschlichen Angelegenheiten, sondern nur von deren Berührung 
getrennt. Im übrigen gibt es mittlere göttliche Gewalten zwischen dem 
höchsten Äther und der untersten Erde, die im Luftraum dazwischenliegen, 
durch die unsere Wünsche und Verdienste zu den Göttern kommen.’ Diese 
nennen die Griechen mit der Bezeichnung Dämonen..." (de deo Socr. 6, 
132). 
Wir werden bei der Beschäftigung mit Isis als himmlischer Gottheit diesen Zu- 
sammenhang zwischen der Verehrung eines Dämons und einer Gottheit wieder 
treffen. Dort werden wir sehen, daß die Himmlischen einen Unterschied machen 
zwischen Opfern, die nach fremdem Ritus vollzogen wurden, und solchen, die 
nach den eigenen Riten der Götter vollzogen werden. Hier wollen wir festhalten, 
daß nicht zwingend ein bestimmter Dämon Empfänger der Opfergaben für einen 
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bestimmten Gott ist, sondern daß ganz allgemein die Dämonen Überbringer von 
Opfergaben an die Himmlischen sind. 


Fassen wir zusammen. Wir wissen bisher, daß Apuleius in zum Teil enger, 
zum Teil loser Anlehnung an Platon eine Lehre über die Dämonen vertritt, die 
annimmt, daß diese Wesen viele den Göttem zugesprochene Eigenschaften besit- 
zen und viele den Göttern zugesprochene Dienste vollbringen. Die Dämonen 
sind als Mittler zwischen Göttern und Menschen leidenschaftlich und unsterb- 
lich; sie sind die Vollbringer göttlicher Beschlüsse; sie sind es, die durch unter- 
schiedliche Kulte verehrt werden; in ihren Rang kann ein Mensch durch Philo- 
sophie, die mit dem Dienst am eigenen Dämon identisch ist, aufsteigen. 

Dämonen dieser Art haben wir im Roman schon angetroffen: Asklepios ist 
der im Roman innerhalb zweier der drei literarischen Metamorphosen auftretende 
Dämon, der ein Mensch war und durch seine Besonnenheit zum Dämon wurde. 
Isis ist ein Dämon gleicher Art; auch sie ist, wie ihr Bruder Osiris, von dem 
Apuleius es expressis verbis sagt, aus einem Menschen zu einem Dämon ge- 
worden. 

Daneben kennen wir aus der Beschäftigung mit dem Roman Dämonen, von 
deren möglicherweise angenommener vorhergehender menschlicher Existenz wir 
nichts wissen. Der Gegenspieler der Isis, Seth/Typhon, kann nur als Dämon 
verstanden werden, da nur Dämonen direkt auf die Menschen einwirken und böse 
sein können. Die keifende und eifersüchtige Venus der Geschichte von Amor 
und Psyche, das können wir anhand des jetzt Untersuchten festhalten, ist sicher- 
lich nicht die himmlische Göttin, sondern ebenfalls ein Dämon, da sie den Lei- 
denschaften offensichtlich unterworfen ist?. Apuleius hat diesen Dämon dem 
Menschen noch ähnlicher gemacht, indem er ihn altern läßt. Diese Venus 
scheint bereits beinahe zu alt zu sein, um Kinder gebären zu können (Met. V 
29,4). Daß es sich bei diesem Dämon Venus um die Venus Vulgaris und nicht 
um die Venus Caelestis handelt, legt schon die Namensgebung nahe, da die 
himmlische Venus in den Bereich der himmlischen Götter gehört. 

Der Gedanke, daß ein Mensch wegen seines Lebenswandels zu einem Dämon 
erhöht werden könnte, findet sich bei Platon und im hierin von Platon abhängi- 
gen Corpus Hermeticum, das seinerseits in der dort vorhandenen Verbindung 
von Isis-Glauben und Dämonenlehre wieder Apuleius als Vorlage gedient hat. 


9 Grimal 1963 (1968), S. 15, der viele der Venus von Apuleius verliehenen Züge als 
in die Tradition der Komödie gehörig charakterisiert, formuliert 5. 14 genau die hier 
vorgebrachte These: "Apuleius sieht im Olymp der Dichter nicht die großen Götter; 
sie sind in seinen Augen ‘Dämonen’, die sich zwischen den wirklichen Gottheiten 
und den Menschen aufhalten, deren Leidenschaften sie teilen". Zuvor hat Merkelbach 
1962, S. 28A3 richtig Apollonios Rhodios III Anfang als literarische Vorlage für 
die Zomszene der Venus gegenüber Iuno und Ceres in Met. V 31 erkannt und zudem 
betont, daß bei Apuleius ein Hintersinn der Szene vorliege, der Apollonios fehle. 
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Für die Auffassung, daß ein übler Dämon zu Verbrechen aller Art im Bereich 
seiner Herrschaft führt, steht uns als Parallele und mögliches Vorbild nur das im 
Corpus Hermeticum erhaltene Gedankengut zur Verfügung. Dabei ruft der 
Vergleich zwischen Plutarchs Bericht über religiöse Bräuche an einigen Festen 
und dem Vokabular des hermetischen Traktats CH IX 3f. den Gedanken hervor, 
daß die Art, wie der Esel, der Repräsentant des Seth/Typhon, durch die 
Menschen behandelt wird, der Wirkungsweise dieses bösen Dämons im Sinne 
hermetischer Auffassung entspricht. 
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II Die himmlischen Götter 

War bisher die Kategorisierung der Gottheiten relativ einfach, so wird die Sa- 
che jetzt komplizierter. Es ist nämlich nicht allein möglich, daß ein Mensch 
durch seine Besonnenheit, durch Philosophieren, zum Dämon werden kann; es 
kann auch, wie wir von Plutarch erfahren, ein Dämon durch seine Tugend zu ei- 
nem Gott werden. Eine solche Veränderung, so Plutarch, wurde Isis zuteil: 

"Αὐτὴ <sc. Ἶσις» δὲ καὶ Ὄσιρις ἐκ δαιμόνων ἀγαθῶν δι’ ἀρετὴν εἰς 
θεοὺς μεταβαλόντες, ὡς ὕστερον Ἡρακλῆς καὶ Διόνυσος, ἅμα καὶ 
θεῶν καὶ δαιμόνων οὐκ ἀπὸ τρόπου μεμιγμένας τιμὰς ἔχουσι..." 
(Plutarch, de Iside 361E), 

"Diese <sc. Isis> und Osiris, die sich von guten Dämonen durch die Tu- 
gend zu Göttern verwandelten, wie später Herakles und Dionysos, besitzen 
zugleich die Ehren der Götter und Dämonen als nicht unpassend ver- 
mischte...". 

Mit dieser Information ist verständlich, warum die Isis des Romans nicht nur 
helfend direkt eingreifen kann, was sie als Dämon charakterisiert, sondern auch 
von sich sagt, sie werde in verschiedenen Gebieten unter unterschiedlichen Na- 
men verehrt, wobei nur die Äthiopier und die an alter Weisheit reichen Ägypter! 
ihren wahren Namen verwendeten: 

"En adsum tuis commbota, Luci, precibus, rerum naturae parens, elemento- 
rum omnium domina, saeculorum progenies initialis, summa numinum, 
regina manium, prima caelitum, deorum dearumque facies uniformis, quae 
caeli luminosa culmina, maris salubria flamina, inferum deplorata silentia 
nutibus meis dispenso: cuius numen unicum multiformi specie, ritu vario, 
nomine multiiugo totus veneratur orbis. Inde primigenii Phryges Pessi- 
nuntiam deum matrem, hinc autocthones Attici Cecropeiam Minervarı, il- 
linc fluctuantes Cyprii Paphiam Venerem, Cretes sagittiferi Dictynnam 
Dianam, Siculi trilingues Stygiam Proserpinam, Eleusinii vetusti Actae- 
am Cererem, Iunonem alii, Bellonam alii, Hecatam isti, Rhamnusiam illi, 
et qui nascentis dei Solis inchoantibus et occidentis inclinantibus inlu- 
strantur radiis Aethiopes utrique priscaque doctrina pollentes Aegyptii cae- 


l Daß besonders Ägypten als reich an alter Weisheit verstanden wird, liegt zum einen 
sicherlich an den augenscheinlich uralten Bauwerken; philosophisch relevant werden 
das Alter und die Weisheit Ägyptens durch Platons Timaios, in dessen Eingangspar- 
tie (2leff.) das sich als gering erweisende Wissen Solons auf das umfassende eines 
ägyptischen Priesters trifft, der zudem Teile der ägyptischen Staatsordnung als Erbe 
eines idealen, weisen, längst untergegangenen Athen ausgibt (23dff.). Wie hoch die 
Weisheit der Ägypter von Apuleius geschätzt wurde, können wir daraus erkennen, daß 
seiner Auffassung zufolge Platon bei den Ägyptern die religiösen Riten: "...adusque 
Aegyptum ivit petitum, ut inde prophetarum etiam ritus addisceret" (de Platone I 
3,186) gelernt hat. Wir haben dies und die Tendenz der Zeit, große Griechen als Schü- 
ler der Ägypter darzustellen, bereits im Kapitel "Hermes Trismegistos" bemerkt. 


Der Gott des Apuleius: Himmnlische Götter 187 


rimoniis me propriis percolentes appellant vero nomine reginam Isidem" 
(Met. X15,1ff.), 
"Lucius, ich bin anwesend, von deinen Gebeten bewegt, Mutter der Dinge 
in der Natur, aller Elemente Herrin, ursprüngliches Geschöpf der Zeiten, 
höchste der Götter, Königin der Totengeister, erste der Himmelsbewohner, 
einheitliche Erscheinung der Götter und Göttinnen, die ich die lichtvollen 
Höhen des Himmels, die heilbringenden Winde des Meeres, das beklagte 
Schweigen der Toten mit meinem Wink ordne; deren einzigartige Gottheit 
der ganze Erdkreis in vielfacher Gestalt, unterschiedlichem Ritus, vielfacher 
Bezeichnung: verehrt. Daher nennen die erstgeborenen Phryger mich Göt- 
termutter von Pessinus, hier die erdgeborenen Einwohner Attikas kekropi- 
sche Minerva, dort die in der See treibenden Bewohner Zyperns Venus von 
Paphos, die bogentragenden Kreter Diana Dictynna, die dreisprachigen Sizi- 
lier stygische Proserpina, die altehrwürdigen Eleusiner actaeische Ceres, die 
einen Iuno, Bellona die anderen, Hekate diese, Rhamnusia jene, und beide 
Aethiopier, sowohl die von den beginnenden Strahlen des aufgehenden 
Sonnengottes als auch die von den sich neigenden des untergehenden er- 
leuchtet werden, und auch die an alter Gelehrsamkeit reichen Ägypter, die 
mich mit meinen eigenen Riten verehren, nennen mich mit dem wahren 
Namen Königin Isis". 
Diese Partie zeigt Isis als himmlische Gottheit und erste der Himmlischen, die 
durch den Dienst an unterschiedlichen Dämonen verehrt wird. Wir haben oben 
erfahren, daß die Himmlischen selbst von Opfern nicht berührt werden, sondern 
daß die Dämonen die Überbringer der Opfergaben an die Himmlischen, also auch 
die Empfänger der Opfergaben auf Erden sind. Hier sehen wir nun, daß nicht 
immer derselbe Dämon Empfänger der Opfergaben ist, sondern daß die Vereh- 
rung für einen himmlischen Gott in der Gestalt unterschiedlicher Dämonen er- 
folgen kann. Wir sehen allerdings auch, daß die Himmlischen einen Unterschied 
machen zwischen Opfern, die nach fremdem Ritus vollzogen werden, und eige- 
nen Riten der Götter: Isis sagt, sie werde von den Ägyptern mit ihren eigenen 
Riten verehrt. Hier liegt ein Grund dafür, daß Apuleius sich in viele Mysterien 
hat einweihen lassen (Apol. 55, 517): Der Myste erfährt die dem Dämon oder 
der Gottheit eigenen Riten. 
Wir sollten uns nun anschauen, wie nach Apuleius die Existenz der Himmli- 
schen aussieht. 
Zwischen den Dämonen und dem höchsten Gott gibt es laut Apuleius die 
Schicht der Götter, der Himmelsbewohner?: 


2 Auf die Affinitäten zwischen der Lehre, die himmlischen Götter seien Sternenbe- 
wohner, und der gnostischen Vorstellung wurde bereits im Kapitel "Die drei Gattun- 
gen der Götter" hingewiesen. 
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"Deorum trinas nuncupat species, quarum est prima unus et solus summus 
ille, ultramundanus, incorporeus, quem patrem et architectum huius divini 
orbis superius ostendimus; aliud genus est, quale astra habent ceteraque 
numina, quos caelicolas nominamus; tertium habent, quos medioximos 
Romani veteres appellant..." (De Platone I 11, 204), 
"Er benennt drei Sorten der Götter, deren erste der eine und einzige Höch- 
ste, der Außerweltliche, Körperlose ist, den wir als Vater und Architekten 
dieses göttlichen Weltkreises oben dargelegt haben; die andere Art ist, wel- 
che die Sterne und die übrigen Gottheiten haben, die wir Himmelsbewoh- 
ner nennen; die dritte Art haben die, die die alten Römer Mittler nennen...". 
Nicht nur der Weltkreis, auch die Himmelsbewohner sind Geschöpfe des 
höchsten Gottes: 
"Hos namque cunctos deos in sublimi aetheris vertice locatos... Quorum 
parentem, qui omnium rerum dominator atque auctor est..." (de deo Socra- 
tis 3, 123£.). 
Sie sind im Prinzip sterblich und nur durch den höchsten Gott am Leben erhal- 
ten; die Ordnung der alltäglichen Dinge obliegt ihnen: 
"Et primam quidem providentiam esse summi exsuperantissimique deorum 
omnium, qui non solum deos caelicolas ordinavit, quos ad tutelam et decus 
per omnia mundi membra dispersit, sed natura etiam mortales eos, qui 
praestarent sapientia ceteris terrenis animantibus, ad aevitatern temporis 
edidit fundatisque legibus reliquarum dispositionem ac tutelam rerum, quas 
cotidie fieri necesse est, diis ceteris tradidit" (de Platone I 12, 205f.), 
"Und die erste Vorsehung sei die des höchsten und erhabensten aller Götter, 
der nicht nur die himmelbewohnenden Götter ordnete, die er zu Schutz und 
Zier über alle Teile der Welt zerstreute, sondern durch die Natur auch diese 
Sterblichen, die den übrigen irdischen Lebewesen an Weisheit voranstehen 
sollten, für die unbeschränkte Dauer der Zeit heraushob und der, nachdem 
die Gesetze gegründet waren, die Ordnung und den Schutz der übrigen 
Dinge, die täglich geschehen müssen, den übrigen Göttern übergab". 

Soviel zur Einordnung der himmlischen Götter ins Weltganze laut Apuleius. 
Wie sieht es nun mit der platonischen Grundlage für diese Lehre aus? 

Der Teil dieser Auffassung, der vom Fatum als ausführendem Organ des 
höchsten Gottes handelt, findet sich bei Platon nicht. Mit dem Teil aber, der 
von der Erschaffung der Himmelsbewohner handelt, gibt Apuleius Platons Ti- 
maios wieder. Auch dort erfahren wir, daß es sich bei den herausgehobenen 
Sterblichen, die auf die Dauer der Zeit den übrigen irdischen Lebewesen voran- 
stehen sollen, um diejenigen Götter handelt, die Himmelsbewohner genannt 
werden?: 


3 Bereits im Kapitel "Dämonenlehre" wurde die in der folgenden Formulierung vorlie- 
gende Abhängigkeit der hermetischen Lehre von Platon bemerkt.: 
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"Θεοὶ θεῶν, ὧν ἐγὼ δημιουργὸς πατήρ te ἔργων, δι᾽ ἐμοῦ γενόμενα 
ἄλυτα ἐμοῦ γε μὴ ἐθέλοντος... δι᾽ ἃ καὶ ἐπείπερ γεγένησθε, ἀθάνατοι 
μὲν οὐκ ἐστὲ οὐδ᾽ ἄλυτοι τὸ πάμπαν, οὔτι μὲν δὴ λυθήσεσθέ γε οὐδὲ 
τεύξεσθε θανάτου μοίρας, τῆς ἐμῆς βουλήσεως μείζονος ἔτι δεσμοῦ καὶ 
κυριωτέρου λαχόντες ἐκείνων οἷς ὅτ᾽ ἐγίγνεσθε συνεδεῖσθε" (Platon, 
Timaios 41 ab), 
"Götter der Götter, welcher Werke Schöpfer und Vater ich bin, die ihr durch 
mich entstanden seid als unauflösliche, wenn ich es nicht will... dadurch 
seid ihr, nachdem ihr entstanden seid, nicht unsterblich und nicht ganz und 
gar unauflöslich; ihr werdet jedoch nicht aufgelöst werden und werdet das 
Schicksal des Todes nicht erfahren, da ihr meinen Willen als stärkeres und 
kräftigeres Band als das erhalten habt, mit dem ihr verbunden wurdet, als 
ihr geschaffen wurdet". 
Wir haben diese Auffassung bereits im Rahmen der Metamorphose des Hip- 
polytos kennengelernt; dort kündigte sich im Fatum eine in-eins-Setzung des 
Wirkens der Isis und des Willens des höchsten Gottes an. Jetzt muß unsere 
Frage lauten, wie die Verbindung der himmlischen Göttin Isis zum höchsten 
Gott einerseits und zu Lucius andererseits von Apuleius gedacht war. 
Der Blick auf de Platone I 12, 205f. hat uns gezeigt, daß in der Gedankenwelt 
des Apuleius die himmlischen Götter für die alltäglichen Dinge und deren 
Schutz zuständig sind. Sie sind zwar von der Berührung der Menschen, nicht je- 
doch von der Sorge für sie getrennt. Ausführende der göttlichen Sorge aber sind, 
wie wir gesehen haben, die Dämonen (de deo Socr. 6, 132). Bei dieser Konstruk- 
tion bleiben die Götter erhaben und unveränderbar, wie Apuleius es selbst for- 
muliert: 
"Cuncti enim caelites semper eodem statu mentis aeterna aequabilitate po- 
tiuntur, qui numquam illis nec ad dolorem versus nec ad voluptatem fini- 
bus suis pellitur... nec alterius vi - nam nihil est deo potentius - neque 
suapte sponte - nam nihil est deo perfectius" (de deo Socr. 12, 146.), 
"Alle Himmlischen haben nämlich in ewiger Gleichmut immer denselben 
Gemütszustand, der ihnen niemals weder zum Schmerz noch zur Lust aus 
seinem Bereich herausgedrängt wird... weder durch die Gewalt von jemand 
anderem - nichts nämlich ist mächtiger als ein Gott - noch aus eigenem 
Antrieb - nichts nämlich ist vollkommener als ein Gott", 

und Platon es zuvor festgeschrieben hat: 
"Κομιδῇ ἄρα ὁ θεὸς ἁπλοῦν καὶ ἀληθὲς Ev τε ἔργῳ καὶ λόγῳ, καὶ οὔτε 
αὐτὸς μεθίσταται οὔτε ἄλλους ἐξαπατᾷ, οὔτε κατὰ φαντασίας οὔτε 
κατὰ λόγους οὔτε κατὰ σημείων πομπάς, οὔθ᾽ ὕπαρ οὐδ᾽ ὄναρ" (Res 
publ. II 3826), 


"Αὕτη γὰρ ἀνθρώποις εἰς θεοὺς ἣ μεγίστη κακία: θεῶν μὲν γὰρ τὸ εὖ ποιεῖν, 
ἀνθρώπων δὲ τὸ εὐσεβεῖν, δαιμόνων δὲ τὸ ἐπαμύνειν" ((Η ΧΥῚ 11). 
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"Mit einem Wort ist also der Gott etwas Einfaches und Wahres in Tat und 
Wort, und weder verändert er sich selbst noch täuscht er andere, weder in 
der Vorstellung noch in Worten noch im Senden von Zeichen, weder wach 
noch im Traum". 

Fassen wir zusammen: Die himmlischen Götter sind Geschöpfe des einen, 
höchsten Gottes. Ihre Aufgabe ist, für das alltäglich Nötige zu sorgen. Diese 
Sorge erfolgt nicht durch direktes Eingreifen der Götter, da die himmlischen 
Götter erhaben und frei von menschlicher Berührung sind, sondern durch Dämo- 
nen, die die Gaben der Götter zu den Menschen überbringen. Dämonen wiederum 
können zu himmlischen Göttern werden, wenn sie sich tugendhaft verhalten. 
Isis ist so ein Gott. Da sie ein himmlischer Gott ist, wird sie in verschiedenen 
Regionen unter unterschiedlichen Bezeichnungen verehrt; die Verehrung der 
Menschen richtet sich nämlich, wie wir schon erfahren haben, an Dämonen und 
nicht auf direktem Wege an die himmlischen Götter. Mit anderen Worten: Isis 
als himmlische Göttin ist für den Schutz der Menschen da. Isis als Dämon 
überbringt neben anderen Dämonen der Göttin Isis die Bitten der Sterblichen und 
führt die Vorhaben der Göttin Isis aus, da die Göttin Isis selbst die Sterblichen 
nicht berührt. 


Trotz dieser Einsichten bleibt uns immer noch etwas unklar, wie Isis in die- 
ses Schema paßt. Soeben sind wir wieder darauf gestoßen, daß Isis dem höchsten 
Gott ähnlich ist, was uns bereits in der Hippolytos-Metamorphose wegen Isis’ 
Beziehung zum Fatum aufgefallen war. Selbst wenn Isis nicht nur ein Dämon, 
sondern auch ein himmlischer Gott ist, verwirrt uns die Nähe zum höchsten 
Gott, der noch eine Stufe höher als die himmlischen Götter steht. 

Um diese Frage beantworten zu können, müssen wir ein wenig vorgreifen. 
Dabei hilft uns die Selbstdarstellung der Isis in den Metamorphosen. Sie stellt 
sich dort vor als: 

".. rerum naturae parens, elementorum omnium domina, saeculorum pro- 
genies initialis, summa numinum, regina manium, prima caelitum, deo- 
rum dearumque facies uniformis..." (Met. ΧΙ 5), 
"... Mutter der Dinge in der Natur, aller Elemente Herrin, ursprüngliches 
Geschöpf der Zeiten, Höchste der Götter, Königin der Totengeister, erste 
der Himmelsbewohner, einheitliche Erscheinung der Götter und Göttin- 
nen...". 
Isis in ihrer vollkommensten Erscheinungsform ist, wenn wir diese Selbstdar- 
stellung im Roman zusammenfassen und auf einen philosophischen Begriff 
bringen, die Idee (facies uniformis) der Götter. Ideen aber bestehen laut Apuleius 
neben dem höchsten Gott von Anfang an: 
"Initia rerum tria esse arbitratur Plato: deum et materiam inabsolutam, in- 
formem, nulla specie nec qualitatis significatione distinctam, rerumque 
formas, quas ἰδέας idem vocat" (de Platone I 5, 190), 
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"Platon glaubt, es gebe drei Ursprünge der Dinge: Gott, die unvollkom- 
mene, formlose, durch keine Vorstellung oder Bezeichnung einer Qualität 
unterschiedene Materie? und die Formen der Dinge, die er Ideen nennt". 
Isis wird also in der Rede des Priesters deshalb so nahe an den höchsten Gott 
herangerückt, weil sie als Idee der Götter neben dem höchsten Gott von Anfang 
an vorhanden war und der Vorsehung des höchsten Gottes tatsächlich nahesteht. 
Daher kommt auch, daß sie in ihrer Selbstdarstellung Met. ΧΙ 5 von sich selbst 
als höchstem der Götter reden kann. 
Verstehen wir Isis so, verstehen wir auch die bei Plutarch überlieferte Nach- 
richt über eine ewige Isis, die sich nach unserem bisherigen Kenntnisstand nicht 
erklären ließ: 
"Τὸ δ᾽ ἐν Σάι τῆς ᾿Αθηνᾶς, ἣν καὶ Ἶσιν νομίζουσιν, ἕδος ἐπιγραφὴν 
εἶχε τοιαύτην ᾿ἐγώ εἰμι πᾶν τὸ γεγονὸς καὶ ὃν καὶ ἐσόμενον καὶ τὸν 
ἐμὸν πέπλον οὐδείς πω θνητὸς ἀπεκάλυψεν᾽" (Plutarch, de Iside 3540), 
"In Sais hatte der Sitz der Athene, die sie auch für Isis halten, folgende In- 
schrift: “Ich bin alles Gewordene und Seiende und Werdende, und mein Ge- 
wand lüftete niemals ein Sterblicher’". 

Als Idee der Götter ist Isis ewig und für Sterbliche undurchschaubar. 

Aufgrund einzig der Selbstdarstellung der Isis im Roman des Apuleius mag 
diese Erklärung hypothetisch anmuten. Die Selbstdarstellung ist aber nicht un- 
ser einziger Beleg; neben dieser poetischen Äußerung des Apuleius steht seine 
theoretische in de deo Socratis. Laut Apuleius steht Minerva, mit der Isis 
soeben bei Plutarch gleichgesetzt wurde, in allegorischer Interpretation für die 
Besonnenheit, die prudentia: 

"Nec aliud te in eodem Ulixe Homenus docet, qui semper ei comitem vo- 
luit esse prudentiam, quam poetico ritu Minervam nuncupavit" (de deo 
Socratis 24, 177), 
"Und Homer lehrt dich an Odysseus nichts anderes; immer wollte jener, 
daß diesem die Klugheit, die er in poetischer Manier Minerva nannte, Be- 
gleiterin sei". 
Als Besonnenheit, als σωφροσύνη befindet sich Isis in unmittelbarer Nähe zum 
höchsten Gott, dessen nahe Verwandtschaft, wenn nicht gar Identität mit dem 
νοῦς, der Vernunft, wir oben bereits gesehen haben”. Daher rührt ihre Erschei- 
nung als Fortuna videns im Roman, daher kann sie auch als Idee der Götter einer 


4 Moreschini 1966, 5. 28 erwähnt, daß die Materie als Gegenpol zu Gott auf die 
Stoa, nicht auf die platonische Lehre hinweise. Dies Detail beleuchtet möglicher- 
weise nur die eklektische Arbeitsweise des Apuleius, vielleicht aber ist es auch das 
Ergebnis seiner gnostisch-hermetischen Überzeugung, die den Gegensatz von Gott 
und Materie kennt. 

55.0.8. 111ff., 154ff. Wieder bemerken wir die nahe Verwandtschaft zur hermeti- 
schen Lehre, die im νοῦς des einzelnen Menschen die Verbindung zum höchsten νοῦς 
lehrt. 
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der Urgründe aller Dinge sein®. Festugiöre? macht auf eine sprachliche Überein- 
stimmung bei der Darstellung der Isis im Roman und bei der Vorstellung des 
höchsten Gottes in der Apologie aufmerksam, die die Nähe zwischen beiden ver- 
deutlicht: Apuleius bezeichnet in der Apologie den höchsten Gott als die Ursa- 
che und den Grund und Ursprung der Dinge der ganzen Natur, höchsten Schöpfer 
der Vernunft (oder: der Seele), ewigen Retter der Beseelten: "... totius rerum na- 
turae causa et ratio et origo initialis, summus animi genitor, aeternus animan- 
tum sospitator..." (Apol. 64., 536.). Isis wiederum heißt im Roman rettende 
Göttin: "... sospitatricis deae..." (Met XI 9,1), oder Heilige, ewige Retterin des 
menschlichen Geschlechts: "... sancta et humani generis sospitatrix perpetua..." 
(Met. XI 25,1), und sie bezeichnet sich als Mutter der Dinge der Natur: "En ad- 
sum... rerum naturae parens..." (Met. ΧΙ 5,1). Auch in der Sprache des Apuleius 
sehen wir anhand der wörtlichen Entsprechungen, wie nahe in seiner Vorstellung 
Isis dem höchsten Gott ist. 

Jetzt verstehen wir, warum für Lucius im Roman eine einzige Weihe nicht 
genügt: Da Isis nicht nur in die unterste Kategorie der göttlichen Wesen, in die 
der Dämonen, gehört, sondern auch eine himmlische Gottheit ist, muß der Held 
des Romans auch in diese Qualitäten seiner Retterin eingeweiht werden. Hierin 
liegt seine zweite Weihe (Met. XI 27) begründet. 

Die dritte Weihe (Met. XI 29), die ihn zugleich in die Mysterien des Osiris 
einweiht und ihn in die Lage versetzt, das Antlitz des höchsten Gottes zu 
schauen (Met. ΧΙ 30), läßt sich aus der in diesem Kapitel zitierten Romanpartie 
Met. XI 5 ebenfalls erklären: Isis besitzt als Höchste der Götter, als Mutter der 
Dinge der Natur sowie als Retterin des Menschengeschlechts Qualitäten, die 
nach Apuleius denen des höchsten Gottes, nicht denen eines der himmlischen 
Götter verwandt sind. In der dritten Weihe wird Lucius in die Geheimnisse des 


6 Das Problem, wie Isis gleichzeitig die Idee der himmlischen Götter und ein Dämon 
sein kann, der zu einem himmlischen Gott geworden ist, vermag ich nicht zu lösen. 
Offensichtlich ist das Gottesbild des Apuleius mit ähnlichen logischen Unstimmig- 
keiten belastet, wie wir dies trotz aller Bemühungen der Philosophen und Theologen 
aus dem christlichen Bereich kennen. 

7 Festugiere 1954, 5. 1051. Festugiere weist in diesem Zusammenhang darauf hin, 
daß die wutschnaubende Venus aus der Geschichte von Amor und Psyche mit der For- 
mulierung, sie sei die altehrwürdige Mutter der Dinge der Natur: "En rerum naturae 
prisca parens..." (Met. IV 30,1), für sich dieselben Qualitäten in Anspruch nehme, 
wie Isis im XI. Buch des Romans und der höchste Gott in der Apologie zugesprochen 
erhielten. Dies ist dadurch zu erklären, daß sie als Venus Vulgaris das Zerrbild der Ve- 
nus Caelestis ist; die Venus Caelestis aber gehört zu den Gottheiten, die in der Idee 
der Götter, in Isis, vorgeformt sind. Kenney 1990, S. 15f. drückt die Nähe der himm- 
lischen Venus zu Isis dadurch aus, daß er konstatiert, die göttlichen Protagonisten 
gingen sozusagen ineinander über, Venus sei in Met. XI eine der Masken der Isis. 
Dies ist keine schlechte Umschreibung dafür, daß Venus eine der Erscheinungsformen 
der Idee der Götter ist. 
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höchsten Gottes eingeweiht, daher kann er sein wahres Antlitz schauen®. Wir 
sollten uns nicht davon täuschen lassen, daß Apuleius diesen Gott Osiris nennt; 
die Ansprache des Gottes an Lucius, die Met XI 30,4 wiedergegeben wird, ent- 
hält Assonanzen an die hermetische Überlieferung, die den Gedanken der Abhän- 
gigkeit des Apuleius von dieser Lehre auch in diesem Punkt wieder wahrschein- 
lich erscheinen läßt. Das allerdings soll Inhalt des folgenden Kapitels sein. 


8 Tröger 1971, S.44 führt in Anlehnung an die in Met. XI 29,5 gegebene Begrün- 
dung die Notwendigkeit einer dritten Weihe darauf zurück, daß die Kultgewänder des 
Lucius in Korinth geblieben seien. Diese Begründung des Apuleius muß eine Art 
Vorwand sein, da das Fehlen der Kultgewänder bei der zweiten, ebenfalls in Rom er- 
folgten Weihe des Lucius (Met. XI 28,5) eigentlich schon bemerkt und behoben wor- 
den sein müßte. 

Näher an der Wahrheit ist Fick-Michel 1991, S. 11, der in den drei Weihen des Lu- 
cius die drei platonischen Grade des Bewußtseins erkennt, deren letzter die Kontem- 
plation des Schönen sei. Die Annahme, daß unser philosophus Platonicus die Schau 
des höchsten Gottes und die Schau des Schönen in eins gesetzt haben sollte, hat sehr 
viel für sich, da er sich öfters auf den platonischen Timaios bezieht, in dem ähnliches 
enthalten ist. Das widerspricht nicht der Annahme, daß Apuleius in der Gestalt des 
höchsten Gottes Hermes Trismegistos oder einen anderen ägyptischen Gott vermu- 
tet, da er glaubt, daß Platon in Ägypten über die Riten der Propheten unterrichtet 
worden sei (de Platone I 3, 186 5. o.). 
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IV r.höch 

Dieser ist das sicherlich komplizierteste Phänomen in der apuleischen Gei- 
steswelt. Viele seiner Eigenschaften und Qualitäten erfahren wir, aber zugleich 
weigert Apuleius sich, ihn zu benennen. Er ist, wie wir bereits gesehen haben, 
dereinzige und alleinige höchste Gott, er ist der Vater der Götter: 

"Quorum <= deorum> parentem, qui omnium rerum dominator atque auc- 
tor est..." (de deo Socratis 3, 124), 
under ist einer der drei Ausgangspunkte aller Dinge - die anderen beiden sind die 
ungeformte Materie und die Formen der Dinge, die laut Apuleius von Platon 
Ideen genannt werden - (de Platone I 5, 190). 

Der eine Gott, so Apuleius, sei körperlos, unermeßlich, er sei der Schöpfer 
und Bildner aller Dinge, glücklich, glücklich machend, der beste, nichts bedür- 
fend, selbst alles zusammentragend. Platon nenne ihn himmlisch, unsäglich, 
unnennbar; es sei schwierig, seine Natur zu finden. Wenn sie aber gefunden sei, 
könne sie nicht an die vielen Menschen weitergesagt werden: 

"Sed haec de deo sentit, quod sit incorporeus. Is unus, ait, ἀπερίμετρος, 
genitor rerumque omnium extructor, beatus et beatificus, optimus, nihil 
indigens, ipse conferens cuncta. Quem quidem caelestem pronuntiat, indic- 
tum, innominabilem et, ut ait ipse, ἀόρατον, ἀδάμαστον, cuius naturam 
invenire difficile est, si inventa sit, in multos eam enuntiari non posse. 
Platonis haec verba sunt: θεὸν εὑρεῖν te ἔργον εὑρόντα te εἰς πολλοὺς 
ἐκφέρειν ἀδύνατον" (de Platone I 5, 190f.). 

Tatsächlich findet sich diese Lehre in ihren Grundzügen bei Platon; allerdings 
hat Apuleius sie zum Teil als positive Eigenschaften des höchsten Gottes for- 
muliert, wo Platon sich nur indirekt über den höchsten Gott äußert und über das 
Weltall sagt, es sei nicht der Urgrund aller Dinge, da es sichtbar und ertastbar sei 
und einen Körper habe. Unzweifelhaft aber sind die Eigenschaften, die Apuleius 
dem höchsten Gott zuschreibt, auch in Platons Sinn Eigenschaften des höchsten 
Gottes: 

"Ὁ δὴ πᾶς οὐρανὸς... σκεπτέον δ᾽ οὖν περὶ αὐτοῦ... πότερον ἦν ἀεί, 
γενέσεως ἀρχὴν ἔχων οὐδεμίαν, ἢ γέγονεν, ἀπ᾿ ἀρχῆς τινος ἀρξάμε- 
νος. Γέγονεν " ὁρατὸς γὰρ ἁπτὸς τέ ἐστιν καὶ σῶμα ἔχων, πάντα δὲ τὰ 
τοιαῦτα αἰσθητά, τὰ δ᾽ αἰσθητά, δόξῃ περιληπτὰ μετ᾽ αἰσθήσεως, vr 
vöneva καὶ γεννητὰ ἐφάνη. Τῷ δ᾽ αὖ γενομένῳ φαμὲν ὑπ᾽ αἰτίου τινὸς 
ἀνάγκην εἶναι γενέσθαι. Τὸν μὲν οὖν ποιητὴν καὶ πατέρα τοῦδε τοῦ 
παντὸς εὑρεῖν τε ἔργον καὶ εὑρόντα εἰς πάντας ἀδύνατον λέγειν..." 
(Timaios 2800), 

"Der gesamte Himmel... muß nun daraufhin betrachtet werden... ob er 
ewig war und keinen Anfang der Entstehung hatte, oder ob er entstand und 
von einem Ursprung den Anfang nahm. Er enstand; er ist nämlich sichtbar 
und fühlbar, und er hat einen Körper. Alles derartige ist wahrnehmbar, das 
Wahrnehmbare aber, das der Meinung mittels Wahrnehmung faßbar ist, er- 
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schien als Werdendes und Hervorgebrachtes. Wir sagten aber, für das Ent- 
standene sei es notwendig, daß es durch eine Ursache entstanden sei. Den 
Schöpfer und Vater dieses Alls zu finden ist schwierig, und es ist unmög- 
lich, daß der Findende ihn an alle mitteilt...". 
Wir sehen, auch bei Platon ist der höchste Gott nicht wahrnehmbar und unaus- 
sprechlich. 

Weiterführend ist der direkte Vergleich der griechischen Partien des Apuleius 
mit Platon. Apuleius zitiert nicht wörtlich, auch wenn er sich den Anschein 
gibt, sonder er zitiert sinngemäß aus dem Gedächtnis. So verwendet er, worauf 
Festugi®re! hinweist, in Bezug auf den höchsten Gott die Wörter ἀόρατος und 
ἀδάμαστος; ἀόρατος aber wird von Platon nicht auf Gott angewandt, und 
ἀδάμαστος fehlt vollständig bei Platon. Die Annahme des Zitierens aus dem 
Gedächtnis erklärt, warum Apuleius in seiner Darstellung der Lehre Platons de- 
ren Inhalt zwar im Sinne Platons, nicht aber auf dessen Art und Weise ausarbei- 
tet. Es treten nun Besonderheiten auf, die wir beachten müssen: 

1. Das Wort ἀόρατος (unsichtbar) wird für Gott zwar nicht von Platon ver- 
wandt, wohl aber im Bereich der gnostischen Lehre der Pistis Sophia, die den 
unsichtbaren Vater, den ἀόρατος πατήρ kennt, wie Bousset? bemerkt. Apuleius 
könnte dieses Adjektiv aus gnostischem Wissen auf den von ihm vorgestellten 
platonischen Gott übertragen haben, weil ihm beide Auffassungen vertraut sind. 

2. ἀπερίμετρος (unermeßlich), eines der von Apuleius eigens zitierten Schlüs- 
selwörter zur Umschreibung der UnermeBlichkeit des einen Gottes, ist nirgends 
bei Platon überliefert. Apuleius präsentiert es aber, worauf Dillon hinweist, wie 
einen Fachbegriff, obwohl es weder bei Albinus noch sonst irgendwo zu finden 
ist’. Wir kennen allerdings das vom Sinn her verwandte ἀπεριόριστος 
(unendlich) als Qualitätsadjektiv für einen Gott; dieses wird jedoch nicht für den 
platonischen Gott, sondern für Hermes Trismegistos verwendet. Hier besteht die 
nicht von der Hand zu weisende, von Festugi&re* erwähnte Möglichkeit, daß 
dieses Wort auf die Eigenschaft der Unermeßlichkeit des Gottes mit einem 
Fachbegriff aus der Lehre des Hermes Trismegistos weist, die diesem mit der 
Bezeichnung ἀπεριόριστος ja zugesprochen wird. Hermes Trismegistos ist wie 
der platonische Gott unermeßlich, diese Eigenschaft wird in der hermetischen Li- 
teratur mit dem Wort ἀπεριόριστος umschrieben, und die Wörter ἀπεριόριστος 


1 Festugiere 1954, 5. 106A1. Festugiere folgert daraus, daß Apuleius nicht Platon, 
sondern ein platonisches Handbuch zitiere; mir scheint eher ein Zitat aus dem Ge- 
dächmis vorzuliegen, bei dem Apuleius auch die im folgenden beschriebene Anleh- 
nung an einen Begriff aus dem Hermetismus unterlaufen ist. 

2 Bousset 1907, 5. 346. Dort findet sich als Beleg der Verweis auf C. Schmidt (Ed.): 
Koptisch-gnostische Schriften I 1905 (die griechisch-christlichen Schriftsteller der 
ersten 3 Jahrhunderte). Pistis Sophia, c. 138, Jeu C. 43. 

3 Dillon 1977, 5.312. 

4 Festugiere 1954, 5. 109. 
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und ἀπερίμετρος beschreiben denselben Sachverhalt. Wahrscheinlich ist Apu- 
leius bei seiner Art, aus dem Gedächtnis zu zitieren, eine Verwechslung zwi- 
schen platonischer und hermetischer Gottesumschreibung unterlaufen, die aus 
der Tatsache resultiert, daß diese beiden Auffassungen in Apuleius’ Geist eine 
Einheit bilden. 
Die Unaussprechlichkeit und Unermeßlichkeit des höchsten Gottes wird von 
Apuleius nicht nur in de Platone betont. In de deo Socratis heißt es, der Herr- 
scher und Urheber aller Dinge sei nach Platon von allen Verpflichtungen, irgend 
etwas zu ertragen oder zu tun, frei; dieser allein könne wegen der unglaublichen 
Größe seiner Majestät von der Armut menschlicher Beredsamkeit nicht auch nur 
bedingt erfaßt werden, kaum erscheine weisen Männern, wenn sie sich durch die 
Spannkraft ihres Geistes, soweit es möglich sei, von ihrem Körper entfernt hät- 
ten, das Verstehen dieses Gottes: 
"cur ego nunc dicere exordiar, cum Plato... praedicet hunc solum maie- 
statis incredibili quadam nimietate et ineffabili non posse penuria sermonis 
humani quavis oratione vel modice comprehendi, vix sapientibus viris, 
cum se vigore animi, quantum licuit, a corpore removerunt, intellectum 
huius dei, id quoque interdum, velut in artissimis tenebris rapidissimo co- 
ruscamine lumen candidum intermicare?"(de deo Socr. 3, 124). 

Wir sehen an der mehrmaligen Formulierung dieser Auffassung in unterschiedli- 

chen Schriften, daß die Vorstellung, die Apuleius von seinem höchsten Gott 

hat, feststeht. Wir haben es mit einem durchdachten Gottesbild zu tun. 

Trotz all dieser Auskünfte über den höchsten Gott und der erklärten Anleh- 
nung seines Gottesbildes an Platon weigert Apuleius sich aber, den höchsten 
Gott zu benennen. Er erklärt in seinem Prozeß, wo er sein Gottesbild ebenfalls 
in diesem Sinne darlegt, dieser Gott werde von Platon König genannt. Dabei zi- 
tiert er wörtlich Platons 2. Brief, 312e: 

"Idem Maximus optime intellegit, ut de nomine etiam vobis respondeam, 
quisnam sit ille non a me primo, sed a Platone βασιλεύς nuncupatus: περὶ 
τὸν πάντων βασιλέα πάντ᾽ ἐστὶ καὶ ἐκείνου ἕνεκα πάντα, quisnam sit 
ille basileus, totius rerum naturae causa et ratio et origo initialis, summus 
animi genitor, aeternus animantum sospitator, assiduus mundi sui opifex, 
sed enim sine opera opifex, sine cura sospitator, sine propagatione genitor, 
neque loco neque tempore neque vice ulla comprehensus eoque paucis cogi- 
tabilis, nemini effabilis. En ultro augeo magiae suspicionem: non respon- 
deo tibi, Aemiliane, quem colam βασιλέα; quin si ipse proconsul interro- 
get, quid sit deus meus, taceo" (Apol. 64f., 536f.), 

"Um euch über den Namen Antwort zu geben: Maximus versteht das sehr 
genau, wer jener nicht von mir als erstem, sondern von Platon ‘König’ ge- 
nannte Gott ist: “Alles ist rings um den König aller, und um seinetwegen 
ist alles’, wer also dieser König ist, die Ursache und der Grund und der Ur- 
sprung der Dinge der ganzen Natur, der höchste Schöpfer der Vernunft 
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(oder: der Seele), der ewige Retter der Beseelten, der unermüdliche Verferti- 
ger seiner Welt, aber ein Verfertiger ohne Arbeit, ein Retter ohne Sorge, 
ein Schöpfer ohne Fortpflanzung, weder durch Ort noch durch Zeit noch 
durch Geschick gebunden und daher wenigen denkbar, niemandem aus- 
sprechbar. Nun, ich vermehre freiwillig den Verdacht der Magie: Ich ant- 
worte dir, Aemilianus, nicht, wen ich als König verehre; ja sogar wenn der 
Proconsul selbst fragt, was mein Gott ist, schweige ich". 
Über die Auskunft hinaus, wie sein Gott genannt wird und daß die Benennung 
‘König’ auf Platon zurückgeht, schweigt Apuleius also über seinen Gott, ob- 
wohl in der Lehre Platons nur enthalten ist, daß man diesen Gott nicht der 
Masse mitteilen kann. Ein Verbot der Rede über den höchsten Gott findet sich 
bei Platon keineswegs. Allerdings kennen wir, wie wir bereits gesehen haben, 
ein Geheimhaltungsgebot aus dem hermetischen Bereich”. Dazu paßt, daß die 
Partie summus animi genitor, die, was das Wort animus betrifft, nicht eindeutig 
übersetzbar® ist, eine fundamentale Doktrin des Hermetismus enthält, worauf 
Festugire hinweist’. Diese Lehre besagt, daß Gott der Vater des νοῦς ist: 
"Ὁ δὲ Νοῦς ὁ θεός, ἀρρενόθηλυς ὦν, ζωὴ καὶ φῶς ὑπάρχων, ἀπεκύησε 
λόγῳ ἕτερον Νοῦν δημιουργόν ..."Η Ι 9), 


"Τὰς μέντοι πρὸς τοὺς: πολλοὺς ὁμιλίας παραιτοῦ- φθονεῖν μὲν γάρ σεοὐῦ βούλο- 
μαι, μᾶλλον δὲ ὅτι τοῖς πολλοῖς. δόξεις καταγέλαστος εἶναι... Οὗτοι δὲ οἱ λόγοι 
ὀλίγους παντελῶς τοὺς ἀκροατὰς ἔχουσιν ἢ τάχα οὐδὲ τοὺς ὀλίγους ἕξουσιν. 
Ἔχουσι δέτι καὶ ἴδιον ἐν ἑαυτοῖς: τοὺς κακοὺς μᾶλλον παροξύνουσι πρὸς τὴν 
κακίαν" διὸ χρὴ τοὺς πολλοὺς φυλάττεσθαι μὴ νοοῦντας τῶν λεγομένων τὴν 
ἀρετήν" (Stob. Frg. ΧΙ 4f. in: Nock; Festugiere Bd II, 5. 57.), 

"Vermeide die Zusammenkünfte mit den Vielen; nicht, weil ich will, daß du die 
Zusammenkünfte mißgönnst, sondern eher, weil du den Vielen lächerlich er- 
scheinen wirst... Diese Worte haben wenige Zuhörer, und vielleicht werden sie 
nicht einmal die wenigen haben. Sie haben aber auch eine eigene Macht in 
sich: sie stacheln die Schlechten noch mehr zum Übel an; daher muß man sich 
vor den Vielen hüten, die die Qualität der gesagten Dinge nicht bemerken". 

6 animus kann Seele, Verstand, Herz, Vernunft u. dgl. heißen; erst der Zusammen- 
hang legt die Bedeutung fest. Die Problematik der Mehrdeutigkeit verschwindet, 
wenn das Wort ins Griechische übersetzt wird, wo νοῦς zwar ebenso vielfältig in sei- 
ner Bedeutung wie animus im Lateinischen ist, wo νοῦς aber gleichzeitig ein Schlüs- 
BrINOR der Gnosis im allgemeinen und des Hermetismus im besonderen ist. 

7 Festugiere 1954, 5. 107. Darauf, daß CH I9 und CH X 18 zwischen dem höchsten 
Gott und dem Weltschöpfer unterschieden, hat zuvor J. Kroll 1913, 5. 4 aufmerksam 
gemacht. Daß Bousset 1907, 5. 184ff. im Schöpfungsmythos des Poimandres eine 
Analogie zum Mythos um Attis sieht, haben wir bei der Untersuchung des Prologs 
bereits erwähnt; dort wurde der Gedanke, die attis lingua, die der Erzähler des Romans 
nach eigener Auskunft gelemt hat, könne somit auf hermetisches Gedankengut vor- 
verweisen, wegen der abfälligen Darstellung der Kybelepriester im Roman als wahr- 
scheinlich nicht zutreffend bewertet. 
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"Der Gott Νοῦς, der männlich und weiblich, als Leben und Licht vorhan- 
den war, brachte durch das Wort einen anderen Νοῦς, den Bildner, her- 
vor...". 
Festugiere folgert, daß diese Doktrin der Schule bereits bekannt gewesen sein 
müsse, da Apuleius sie in seiner Verteidigungsrede ohne weitere Vorbereitung 
oder Erläuterung einführe®. Wir sehen hier Berührungspunkte zwischen mittel- 
platonischer Schule und hermetischer Lehre?. 

Immerhin erfahren wir aber von Apuleius bei aller Schweigsamkeit über den 
höchsten Gott doch, in welcher Gestalt er seinen höchsten Gott verehrt: in einer 
buchsbaumhölzernen Statue des Mercur, des Hermes. Angeblich war der Auftrag 
des Apuleius an den Handwerker, der die Statue verfertigte, nur, daß es sich um 
eine hölzerne Statue eines beliebigen Gottes handelte; die konkrete Gottesfigur 
und die Auswahl des Holzes soll in der Hand des Handwerkers gelegen haben: 

".. me, cum apud eum multas geometricas formas e buxo vidissem subti- 
liter et adfabre factas, invitatum eius artificio quaedam mechanica ut mihi 
elaborasset petisse, simul et aliquod simulacrum cuiuscumque vellet dei, 
cui ex more meo supplicassem, quacumque materia, dummodo lignea ex- 
culperet. Igitur primo buxeam temptasse" (Apol. 61, 532), 

".. als ich bei ihm viele geometrische Figuren gesehen habe, die aus 
Buchsbaum sorgfältig und geschickt verfertigt gewesen seien, sei ich von 


8 Festugiere 1954, 8. 107. 
9 Ein weiterer Berührungspunkt kann in einer Auffälligkeit bei der Lehre des Apuleius 
in de Platone I 5, 190 liegen, auf die Moreschini 1966, S. 28 hinweist: 
"Initia rerum tria esse arbitratur Plato: deum et materiam inabsolutam, infor- 
mem, nulla specie nec qualitatis significatione distinctam, rerumque formas, 
quas ἰδέας idem vocat", 
"Platon glaubt, es gebe drei Anfangsgründe der Dinge: Gott und die unvollkom- 
mene, formlose, durch keine Gestalt und kein Zeichen einer Qualität unterschie- 
dene Materie, und die Formen der Dinge, die er Ideen nennt". 
Dort setzt Apuleius dem Gott die Materie gegenüber, was Platon, der der Materie die 
Idee entgegenzusetzen gewohnt ist, fremd ist, wie Moreschini richtig bemerkt. Mo- 
reschini erläutert diese Gegenüberstellung als Eigentum der Stoa. Wir kennen diese 
Gegenüberstellung von Schöpfergott und Materie aus dem Schöpfungsmythos des 
Poimandres; auf diesem Wege scheint eine Beeinflussung der Gottesvorstellung des 
Apuleius im Licht der bisher festgestellten Affinitäten zwischen Hermetismus und 
platonischer Auffassung des Apuleius nicht weniger wahrscheinlich als auf dem Weg 
stoischer Schulmeinung. Entscheiden können wir diese Frage nicht. 
Es sollte uns nicht stören, daß hier eine Berührung zwischen mittelplatonischer 
Schule und hermetischer Lehre angenommen wird, während an anderem Ort davon 
ausgegangen wird, daß es geheime Lehren des Hermetismus gegeben habe. Sicherlich 
waren nicht alle Lehren der hermetischen Literatur geheim, und es ist nur natürlich, 
daß zwischen der mittelplatonischen philosophischen Schule und der hermetischen 
Auffassung, die zu einem großen Teil platonisches Gedankengut enthält, Beziehun- 
gen bestanden haben, wie diese ja auch in der Person des Platonikers Apuleius vor- 
handen sind. 
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seiner Kunstfertigkeit veranlaßt worden, ihn zu bitten, mir einige Geräte 
herzustellen und zugleich auch irgendein Bildnis eines beliebigen Gottes 
aus jedem beliebigen Material, solange es Holz war, zu schnitzen, dem ich 
nach meinem Brauch opfern könnte. Deshalb habe er zuerst Buchsbaum- 
holz in Angriff genommen". 
Die Auswahl des Gottes lag also angeblich im Ermessen des Schreiners. Daß die 
Statue einen Mercur, einen Hermes darstellt, erfahren wir, weil die Prozeßgegner 
des Apuleius behauptet hatten, seine Statue sei schauderhaft und sei ein offen- 
sichtliches Zeichen der Magie, woraufhin Apuleius genötigt war, vor Gericht 
seinen Hermes zu zeigen (Apol. 63, 534). 

Wenngleich wir Apuleius zugestehen müssen, daß es bei seiner Auffassung 
über Dämonen, Himmlische und den höchsten Gott wirklich unerheblich war, 
vor welcher Statue er opferte, macht uns die Tatsache, daß es ausgerechnet eine 
Statue des Hermes war, stutzig. Für den Platoniker Apuleius ist das nicht rele- 
vant, es läßt sich mit seiner Auffassung über den höchsten Gott vereinbaren, 
aber es bleibt die Frage, ob der gläubige Mensch Apuleius mit dieser Statue 
nicht doch noch eine konkrete Verbindung zu einer ganz bestimmten Gottheit, 
zu Hermes, ausdrücken wollte. Dafür spricht, daß Apuleius sich weigert, den 
Gott zu benennen; diese Weigerung ergibt streng genommen keinen Sinn bei 
einem Gott, der in seinem Wesen unaussprechlich ist. Hinzu kommt, daß ein 
Verbot Platons, den höchsten Gott zu benennen, nicht existiert. Ziehen wir 
noch hinzu, daß er einen Mercur, einen Hermes als seinen angebeteten Gott of- 
fenbaren muß, da seine Prozeßgegner ihn durch den Verdacht der Magie schwer 
belasten, so erscheint diese Weigerung geradezu als Versuch, das Auditorium 
von dem Gedanken an den in der Statue jedem sichtbaren Gott abzulenken. Der 
Mercur des Apuleius, den dieser in seinem Prozeß zeigen muß, steht für Hermes 
Trismegistos. Zu dieser These paßt die Ähnlichkeit in der Bezeichnung, die 
Apuleius für die Unermeßlichkeit des höchsten Gottes wählt, was wir oben 
schon gesehen haben!®. 

Vallette hat diese These bereits mit überzeugenden Worten formuliert: Er 
weist auf die Identität des βασιλεύς der Apologie mit dem höchsten Gott in de 
deo Socratis, die wir oben festgestellt haben, hin, und er folgert wie wir aus der 


10 Fowden 1986, 5. 199 vertritt dieselbe Auffassung: 
“Apuleius (fl. c. 160), the sophist of Madauros and author of the Metamorpho- 
ses, well represents the sort of milieu in which Hermetic ideas most easily took 
root. Apuleius fancied himself a Platonist philosopher... But his philosophical 
culture was not so profound that it would have hindered him from taking the 
Hermetica seriously; and he also enjoyed a wide acquaintance with mystery re- 
ligions and magic. His famous account of an Isiac initiation at the end of the 
Metamorphoses guarantees first-hand acquaintance with the rites of the Egyp- 
tian goddess; while his Apologia reveals a strong, sincere attachment to Her- 
mes-Mercury, not merely as patron of magic and learning, but also as ruler of 
the whole universe - as Hermes Trismegistus (though he does not use the title)”. 
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Tatsache, daß dieser Hermes bei Apuleius als der Meister des Universums und 
als ewiger Ursprung der Dinge verstanden werde, daß es sich also um Hermes 
Trismegistos handelell. Gerade die Bezeichnung βασιλεύς, König, ist ihm da- 
bei ein Indiz; seiner Meinung nach sieht der Geist des Philosophen die Realität 
hinter den Erscheinungen, und am Symbol erkenne dieser den verborgenen 
Sinn!2. So verändere sich plötzlich das Holzbild: es sei ein Dämon, ein Gott, 
der Gott!3. Den Namen der Gottheit, die er in der Mercurstatue verehre, gebe 
Apuleius nicht preis, weil das Wissen um den wahren Namen Macht über die 
Gottheit verleihe. Der Name Hermes sei allgemein bekannt und machtlos!#. 
Vallette stützt diese These mit dem Hinweis, daß die magischen Texte nicht nur 
die Formeln für die Anrede anzeigten, sondern auch die nötigen materiellen Ob- 
jekte vorschrieben; eines der am häufigsten empfohlenen Instrumente sei eine 
Statuette des Hermes!5. Wir wissen aus der ironischen Auseinandersetzung mit 
den Verdächtigungen seiner Gegner von Apuleius selbst, daß Hermes für die 
Magie als wichtig erachtet wurde: 
"Igitur ut solebat ad magorum cerimonias advocari Mercurius carminum 
vector et illex animi Venus et Luna noctium conscia et manium potens 
Trivia, vobis auctoribus posthac Neptunus cum Salacia et Portuno et omni 
choro Nerei ab aestibus fretorum ad aestus amorum transferentur" (Apul. 
Apol. 31, 467)16, 
"Daher werden, wie Mercur, der Überbringer der Gesänge, und die Verfüh- 
rerin der Seele Venus und der Mond, der Zeuge der Nacht, und Hekate, die 


11 Vallette 1908, S. 311f. Tatsächlich wird das Wort βασιλεύς in CH XVII & "... 
εἰς τὸν ὕπατον βασιλέα τῶν ὅλων, ἀγαθὸν θεόν...", für den höchsten Gott verwendet. 
Stob. Frg. XXII 6 (= κόρη κόσμου) enthält darüberhinaus die Verbindung des König- 
reiches des höchsten Gottes mit der Vorsehung: "... βουλομένης τῆς πάντων Ba- 
σιλίδος... προνοίας". Diese Verbindung von höchstem Gott und Vorsehung hat uns 
bereits beschäftigt und wird in diesem Kapitel wieder relevant sein. 

2 Auch Dörrie 1970 (1976), S.392ff. nimmt Anstoß am Wort ‘König’. Daß Apu- 
leius seinen βασιλεύς als oberste ἀρχή mit dem Weltschöpfer gleichsetzt, hätte sei- 
ner Meinung nach kein Schulplatoniker zugelassen (5. 393). Ihm zufolge (5. 396) 
erscheint die Bezeichnung βασιλεύς bei keinem Platoniker, welcher der offiziellen 
Schule nahesteht. Dörrie fährt fort: "Tatsächlich ist die Stufungslehre, die sie aus- 
drückt, mit den Ansichten des frühen Mittelplatonismus nicht kommensurabel... Vor 
allem widerspricht sie der bei Platonikern üblichen Haltung, da hier ein Platonwort 
zum Erkennungszeichen für Eingeweihte verwendet wird". Gerade in dieser für Plato- 
niker unüblichen Verfahrensweise sollten wir ein Indiz dafür sehen, daß hier eine Mi- 
schung von Platonismus und Mysterienelementen vorliegt, wie sie in der hermeti- 
schen Literatur zu beobachten ist. 

13 Vallette 1908, 8.311. 
14 Vallette 1908, 5.315. 
15 Vallette 1908, 8. 316. 

6 Der Hinweis auf diese Stelle als Beleg für Verbindung zwischen Hermes und der 

Magie stammt aus Vallette 1908, S.312A2. 
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Herrscherin der Toten, bei den Zeremonien der Magier angerufen zu werden 
pflegten, von jetzt ab durch euch als Urheber Neptun mit Salacial? und 
Portunus18 und dem ganzen Chor!9 des Nereus vom Wogen der See zum 
Brand der Liebe übertragen werden". 
Zusätzlich verweist Vallette auf das Holz, aus dem die Statuette verfertigt war: 
Er schreibt, die Statuette sei aus Ebenholz gewesen, und genau dieses Holz sei 
dem Hermes heilig2. Nun ist zwar, wie Apuleius sagt, die Statuette aus 
Buchsbaum und nicht aus Ebenholz hergestellt, aber Vallette hat möglicher- 
weise den Finger dennoch auf den richtigen Punkt gelegt. Dunkel gefärbtes 
Buchsbaumholz ist als Ersatz für Ebenholz verwendet worden21. Wenn die Sta- 
tuette des Apuleius dem Hermes Trismegistos geweiht und aus irgendeinem 
Grunde aus dem Ebenholzersatz Buchsbaum statt aus Ebenholz verfertigt war, 
wenn Apuleius ferner die Zuhörer im Prozeß von Hermes Trismegistos ablenken 
wollte, so mußte er hier das tatsächlich verwendete Holz nennen, um von der 
Ähnlichkeit mit dem dem Hermes heiligen Ebenholz abzulenken. 

Festugiere hält die These Vallettes für möglicherweise richtig?2. Walshs un- 
kritischer und unreflektierter Glaube an die Wahrheit der Behauptung des Apu- 
leius23, diesem sei die Person der von dem Schreiner dargestellten Gottheit 
gleichgültig gewesen, erscheint im Licht dieser Überlegungen als ähnlich naiv 
wie die These Mortleys, die Weigerung des Apuleius, seinen Gott zu benennen, 
sei eine Art Schutzbestreben für das, was er für das Wesentliche am Platonismus 
halte; zusammenfassend lasse sich die Weigerung des Apuleius, seinen theologi- 
schen Standpunkt zu entwickeln, als übliche Aussage über die Unsagbarkeit 
Gottes ansehen24. Wir haben gesehen, daß die Weigerung über diese Aussage 
hinausgeht. Vielmehr trifft sich die Weigerung, den Gott zu benennen, mit der 
Vorschrift über die Geheimhaltung, die wir aus dem Corpus Hermeticum bereits 
kennen: 

"Ὅσον οὖν δυνατόν ἐστί σοι, βασιλεῦ, πάντα δὲ δύνασαι, τὸν λόγον 
διατήρησον ἀνερμήνευτον, ἵνα μήτε εἰς Ἕλληνας ἔλθῃ τοιαῦτα 
μυστήρια, μήτε ἣ τῶν Ελλήνων ὑπερήφανος φράσις καὶ ἐκλελυμένη 


17 Seegottheit. 
18 Hafengottheit. 
Seenymphen. 
20 Vallette 1908, 8. 317. 
vgl. Brockhaus 1968, Bd 5, S. 204 s. v. Ebenholz. 
22 Festugiere 1954, S. 104Al. 
23 Walsh 1970, 5. 185. 
24 Mortley 1972 (1981), 5. 279. 
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καὶ ὥσπερ κεκαλλωπισμένη ἐξίτηλον ποιήσῃ τὸ σεμνὸν καὶ στιβαρόν, 
καὶ τὴν ἐνεργητικὴν τῶν ὀνομάτων φράσιν (CH ΧΥῚ 2)25", 

"Soweit es dir, König, nun möglich ist, alles aber kannst du, bewahre die 
Rede als unübersetzte, damit solche Geheimnisse nicht zu den Griechen ge- 
langen und die hochmütige und kraftlose und gleichsam aufgeputzte Aus- 
drucksweise der Griechen das Ehrwürdige und Kraftvolle und den wirksa- 
men Ausdruck der Benennungen nicht vernichtet". 

Tatsächlich ist der Glaube weit verbreitet, das Wissen um den wahren Namen 
der Gottheit verleihe dem Menschen Macht über diese. So beweist auch das oben 
abgedruckte Zitat aus CH XVI, daß im hermetischen Glaubensbereich die Auf- 
fassung vorhanden war, die Nennung des Namens übe eine Wirkung auf den Be- 
nannten aus. Ein weiterer Beleg für das Vorhandensein dieser Auffassung im 
Hermetismus ist Asclepius 37: ᾿ 

".. evocantes animas daemonum vel angelorum eas indiderunt imaginibus 
sanctis divinisque mysteriis, per quas idola et bene faciendi et male vires 
habere potuissent", 
πων sie riefen die Seelen von Dämonen oder Engeln herbei und fügten sie 
heiligen Bildern und göttlichen Mysterien ein, durch welche die Bilder die 
Fähigkeit haben können sollten, gut und böse zu handeln", 
worauf J. Kroll hingewiesen hat26. Usener führt auf diesen in der Antike vor- 
handenen Glauben die Suche im Gebet nach dem richtigen Beinamen für den 
Gott zurück, aus der die Formel eite...eite / sive...sive in der Literatur resul- 
tiere27. Wir erinnern uns, daß es diese Formel ist, mit der der Esel Lucius sein 
Gebet um Erlösung an die Himmelskönigin beginnt: 
"Regina caeli, - sive tu Ceres... seu tu caelestis Venus... seu Phoebi 
soror...seu nocturnis ululatibus horrenda Proserpina... " (Met ΧΙ 2,1f.), 
"Himmelskönigin, seist du Ceres... seist du die himmlische Venus... seist 
du die Schwester des Phoebus... seist du die in nächtlichen Klagen schreck- 
liche Proserpina...". 
Zum Schweigen des Apuleius über den Namen seines Gottes paßt ferner, was 
wir über den Bereich der Gnosis2®, in den der Hermetismus gehört, und die da- 


25 Bräuninger 1926, S. 38 hat überzeugend die These vertreten, daß dieses Buch si- 
cher nie im Ägyptischen existiert habe und daß das Verbot der Übersetzung nur den 
esoterischen Charakter des in griechischer Sprache Mitgeteilten betonen solle. 
6 Kroll, 1. 1913, S: 95. 
27 Usener 1896, S.336. Hieran lehnt sich W. Kroll 1897, S. 346 ausdrücklich an. 
8 vgl. Bousset 1907, S.277: "Es lebt die Überzeugung wieder auf, daß man sich 
mit der Gottheit geschlechtlich verbinden, sie in heiliger Speise und heiligem Trank 
genießen, daß man sie durch heilige Namen und Formeln in seine Gewalt bringen und 
zwingen könne, daß äußere Waschungen und Lustrationen eo ipso innere geistige 
Bedeutung haben können". 
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mit verwandten Zauberpapyri2? wissen: "Nichts ist auf den Zauberpapyri häufi- 
ger als die Anrufung fremdländischer Götter, die durch den geheimnisvollen 
Klang ihrer βαρβαρικὰ ὀνόματα Schauer erregen; der Zauberer kennt diese Na- 
men und hat dadurch Gewalt über ihre Träger, aber den anderen sind sie unbe- 
kannt"30. Natürlich muß dieser Name, der nur Eingeweihten mitgeteilt wird, 
geheim bleiben, und da der Name des höchsten Gottes, der sich hinter der Mer- 
curstatue des Apuleius verbirgt, der Name des Hermes Trismegistos, Inhalt einer 
Geheimlehre ist und vor der Allgemeinheit geheim bleiben muß, muß Apuleius 
über den Namen seines höchsten Gottes schweigen. 

Wem diese These zu weit hergeholt erscheint, der möge an das denken, was 
wir oben über die Verehrung der himmlischen Göttin Isis erkannt haben: Natür- 
lich wird diese himmlische Göttin durch Opfer, die von jedem beliebigen Dä- 
mon angenommen und ihr überbracht werden, verehrt, aber sie besitzt ihren ei- 
genen Dämon Isis, der ihr die nach ihren eigenen Riten dargebrachten Opfer 
überbringt. So liegt auch hier die Sache: Hermes Trismegistos kann mit jedem 
Opfer an jeden Dämon verehrt werden, aber auch er wird auf der anderen Seite 
durch Opfer an den Dämon Hermes verehrt. 

Nun haben wir zum Abschluß des Kapitels über himmlische Götter be- 
hauptet, die Darstellung des Apuleius, Osiris offenbare sich in den Metamor- 
phosen XI 30 als der höchste Gott, sei Irreführung?!. Hier lägen vielmehr As- 


29 Zur Verwandtschaft zwischen Gnosis und Zauberliteratur vgl. Norden 1912 
(1923), S. 115: "Daß die Gnosis, dieser Begriff im weitesten Sinne genommen, mit 
Vorstellungen der Zauberliteratur in Wechselwirkung steht, ist jedem der in die Pa- 
pyri dieser Art und in die gnostischen Schriften auch nur hineingeblickt hat, be- 
kannt...". 

30 Norden 1912 (1923), S. 116. Einen solchen Zauberpapyrus findet man z.B. bei 
Reitzenstein 1904, S. 15ff. abgedruckt, wo der Betende darauf hinweist, er sei iden- 
tisch mit dem angebeteten Hermes und kenne sowohl dessen am Himmel erleuchteten 
als auch den barbarischen als auch den in die Stele des Gottes in Hermupolis einge- 
grabenen wahren Namen des Hermes. Zur Verbreitung dieser Auffassung im religiösen 
Bereich siehe auch Berreth 1931, S. 26f., Cumont 1931, S. 86 und Festugiere 
1950, S. 26f. 

Daß Osiris als höchster Gott verstanden werden konnte, belegt Plutarch, de Iside 
382EF, wo Osiris mit Worten geschildert wird, die stark an des Apuleius Beschrei- 
bung des höchsten Gottes erinnern: 

“Ὁ δ᾽ ἔστι μὲν αὐτὸς ἀπωτάτω τῆς γῆς ἄχραντος καὶ ἀμίαντος καὶ καθαρὸς 
οὐσίας ἁπάσης φθορὰν δεχομένης καὶ θάνατον, ἀνθρώπων δὲ ψυχαῖς ἐνταυθοῖ 
μὲν ὑπὸ σωμάτων καὶ παθῶν περιεχομέναις οὐκ ἔστι μετουσία τοῦ θεοῦ πλὴν 
ὅσον ὀνείρατος ἀμαυροῦ θιγεῖν νοήσει διὰ φιλοσοφίας...᾽", 

“Und doch ist er selbst unendlich weit von der Erde (entfernt), unberührt, unbe- 
fleckt und rein von aller Wesenheit, die der Vernichtung und dem Tode zugäng- 
lich ist, während die Seelen der Menschen, die hier noch von Körpern und Af- 
fekten umfangen sind, keine Gemeinschaft mit dem Gotte haben können, außer 
nur so viel, daß sie mit Hilfe der Philosophie nur im Geist an ihn rühren wie an 
ein undeutliches Traumbild” (Übers. v. Hopfner 1941, 5. 49). 
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sonanzen an hermetische Auffassungen vor. In der Tat wäre es schon für die 
These, daß die philosophischen Schriften des Apuleius in einem Zusammenhang 
mit seinem Roman zu sehen sind, ein herber Schlag, wenn Osiris im Roman 
als der höchste Gott offenbart würde, den Apuleius sonst für unnennbar erklärt, 
und den zu benennen er sich sogar im Prozeß auf Leben und Tod geweigert hat. 
Mit der weiterführenden These, daß nicht nur der Platoniker Apuleius, sondern 
auch der Gläubige des Hermes Trismegistos im Inhalt des Romans zu erkennen 
sei, wäre die Identität des Osiris mit dem höchsten Gott kaum zu vereinbaren. 
Betrachten wirdie Stelle genauer. 
"Denique post dies admodum pauculos deus deum magnorum potior et po- 
tiorum summus et summorum maximus et maximorum regnator Osiris 
non in alienam quampiam personam reformatus, sed coram suo illo vene- 
rando me dignatus adfamine per quietem recipere visus est: quae nunc, in- 
cunctanter gloriosa in foro redderem patrocinia, nec extimescerem malevo- 
lorum disseminationes, quas studiorum meorum laboriosa doctrina ibidem 
exciverat" (Met. ΧΙ 30,3f.), 
"Schließlich schien mich nach nur wenigen Tagen Gott, mächtiger als die 
großen Götter, höchster der mächtigen Götter, größter der höchsten Götter 
und Herr der größten Götter, Osiris, nicht in irgendeine andere Gestalt ver- 
wandelt, sondern persönlich, indem er mich seines ehrwürdigen Grußes 
würdigte, durch das Schweigen32 wieder aufzunehmen: ohne Zögern sollte 
ich auf dem Markt die ruhmreiche Vertretung, die ich nun leiste, darbrin- 
gen, und ich solle die Ausstreuungen der Übelwollenden nicht fürchten, die 
die viel geplagte Gelehrsamkeit meiner religiösen Bemühungen hervorgeru- 
fen hatte". 
Kein Zweifel, Apuleius handelt vom allergrößten Gott, vom deus exsuperantis- 
simus oder τρισμέγιστος. Daß schon der Titel exsuperantissimus auf Hermes 
Trismegistos weisen kann, wissen wir aus dem gleichnamigen Kapitel dieser 
Abhandlung. Wir wissen auch aus der Auseinandersetzung mit dem Proovemium 
des Romans, daß das Wort studia wahrscheinlich auf Mysterien hinweist, wes- 
halb es hier als religiöse Bemühungen übersetzt wurde. 


32 quies wird von Helm und von Vallette als Traum übersetzt, wie beide auch studia 

nur als Studien verstehen. Helm übersetzt in seiner zweisprachigen Ausgabe 1956, 

5. 391f.: 
"Schließlich nach verhältnismäßig wenigen Tagen war mir im Traum, als 
nähme mich der Gott in Gnaden an, der mächtiger als die großen Götter, er, der 
höchste unter den großen, der größte unter den hohen und Herrscher über die 
größten, Osiris, da er nicht in irgendeine fremde Person verwandelt, sondern 
leibhaftig mich seiner hochheiligen Ansprache würdigte: Ich solle die gleiche 
ruhmvolle Vertretung auf dem Forum wie bisher betreiben und mich nicht vor 
den Ausstreuungen der Übelgesinnten fürchten, die dort die mühsam aus meinen 
Studien erworbene Gelehrsamkeit hervorrief". 


Der Gott des Apuleius: Der höchste Gott 205 


Ähnlich verhält es sich mit dem Schweigen, der quies?3, deren Bedeutung im 
hermetischen Schrifttum belegt ist. CH XIII verwendet, wie Festugiere unter 


3 Keineswegs ist der Sprachgebrauch bei Apuleius eindeutig. 33mal wird das Wort 
quies in seinen verschiedenen Formen im Roman verwendet (cf. Oldfather; Canter; 
Perry 1934 5. v. quies); häufig in der Bedeutung Schlaf (z. B. I 11,3; I 26,7; ΧΙ 1,4) 
oder Ruhe (z. B. Π 19,6; VI 21,3; XI 22,4); auch für Traum (DX 31,1) und Todesruhe 
(1 29,3; VIH 12,4) wird quies manchmal gesetzt. In den ersten zehn Büchern ist eine 
Verwendung von quies, die auf eine sakrale Nebenbedeutung des Wortes schließen 
läßt, selten. Man kann den Schlaf, die quies des Socrates I 11,3, dessen Ruhe mit dem 
Adjektiv quietus I 12,3 unmittelbar vor dem Durchbohren durch Meroe nochmals be- 
tont wird, als Zerrbild der sakralen Ruhe, als falsche Ruhe des falsch handelnden 
Socrates mit verderblichen Konsequenzen, verstehen, muß es aber nicht. Ebenso 
kann man sich auf den Standpunkt stellen, daß die Bitte der Psyche an Ceres VI 2,6 
um die Erlaubnis, im Tempel der Ceres verweilen zu dürfen, und die Tatsache, daß 
diese quies in einem Tempel stattfinden soll, auf einen sakralen Nebensinn des Wor- 
tes quies verweist, aber auch diese Annahme ist nur möglich, nicht zwingend. 

Das Bild verändert sich, wenn wir das elfte Buch betrachten. 10 der 33 Verwendungen 
des Wortes quies im Roman finden sich dort, sieben oder acht davon weisen in den 
sakralen Bereich (zwei der anderen Fälle sind oben genannt; der mögliche dritte ist 
ΧΙ 25,2, wo quies dem Tag entgegengesetzt wird und möglicherweise nur Nacht be- 
deutet). 

Am deutlichsten wird die Verbindung zwischen quies und der Gottheit, wenn man be- 
trachtet, daß Isis selbst laut der Aussage ihres Priesters XI 15,1 der portus Quietis, der 
Hafen der Ruhe, ist. Hier sehen wir die göttliche Qualität der quies, die in-eins-Set- 
zung von Gottheit und quies, die uns im Hermetismus wieder begegnen wird. 

Im Licht dieser Identifikation der Isis mit dem Hafen der Ruhe erscheint uns die quies 
des Lucius, in der er sich nach der ersten Weihe befindet und aus der er durch die Auf- 
forderung zur zweiten Weihe herausgeholt wird (XI 26,4), ebenso wie seine mitis 
quies und probabilis tacitumnitas, in der er auf seine erste Weihe wartet (ΧΙ 22,1), als 
Entsprechung dieser göttlichen Qualität im menschlichen Bereich. Wir haben eine 
derartige Entsprechung zwischen göttlichem und menschlichem Bereich im Kapitel 
"Seelenlehre" bereits kennengelernt, als wir sahen, daß der νοῦς des Menschen die- 
sen göttlich machen, ihn dem göttlichen νοῦς annähern kann (s. o. 5. 147£f., 15T££.; 
5. auch unten 5. 209f.). 

Die Zeit der Vorbereitung auf die Weihe, in der keine Nacht und keine quies vergeht, 
ohne daß die Gottheit sich dem Lucius zeigt (XI 19,2; deutlich werden dort nox und 
quies gegeneinander abgesetzt: "Nec fuit nox una να] quies aliqua..."), verbindet die 
Zeit der Ruhe und des Schweigens mit der Erscheinung der Gottheit. Ebenso ist die 
Schau der Gottheit durch den Priester, der durch Isis über die beabsichtigte Errettung 
des Lucius informiert wird, mit der quies verbunden (XI 6,3). Jeweils ist es die Ruhe, 
das Schweigen, in dem und durch das die Gottheit wirkt. Daß wir das Wirken des Got- 
tes in der Erscheinung des höchsten Gottes XI 30,3 so verstehen, ist oben bereits 
dargelegt. 

Daß quies eine Phase der Stille, in der heilige Handlungen vollzogen werden, bedeu- 
ten kann, belegt XI 27,9. Dort widerfährt dem Priester Asinius Marcellus in der quies, 
während er dem großen Gott einen Kranz- oder Kronenschmuck anpaßt , die Aufforde- 
rung, Lucius aus Madaura einzuweihen (der temporale Nebensatz "dum magno deo co- 
ronas exaptat" steht im Indikativ und ist daher vom vorhergehenden "visus est" 
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Hinweis auf u. a. J. Kroll anmerkt, das entsprechende griechische Wort σιγή als 
gnostisches Wesen’*: 
κων ἀγνοῶ, ὦ Τρισμέγιστε, ἐξ οἵας μήτρας ἄνθρωπος ἐγεννήθη, σπορᾶς 
δὲ ποίας. - Ὦ τέκνον, σοφία νοερὰ ἐν σιγῇ καὶ ἣ σπορὰ τὸ ἀληθινὸν 
ἀγαθόν öv" (CH XIII 2), 

... Allerhöchster, ich weiß nicht, aus welchem Mutterleib der Mensch 
entstand und aus welchem Samen. - Kind, es ist die im Schweigen einsich- 
tige Weisheit, und der Same ist das wahrhaftig Gute". 

Einen Anklang an diese Existenz des höchsten hermetischen Gottes im Schwei- 
gen finden wir auch in CH X: 
"Τοὐναντίον δὲ ἀρετὴ ψυχῆς γνῶσις" ὁ γὰρ γνοὺς καὶ ἀγαθὸς καὶ εὐὖὐ- 
σεβὴς καὶ ἤδη θεῖος. - Τίς δέ ἐστιν οὗτος, ὦ πάτερ; -'0 μὴ πολλὰ 
λαλῶν, μηδὲ πολλὰ ἀκούων... ὁ γὰρ θεὸς καὶ πατὴρ καὶ τὸ ἀγαθὸν 
οὔτε λέγεται οὔτε ἀκούεται..." (CHX 9), 
"Im Gegensatz dazu ist die Tugend der Seele die Erkenntnis; wer erkennt, 
ist gut und gottesfürchtig und schon göttlich. - Wer ist dieser, Vater? - 
Derjenige, der nicht viel sagt und nicht viel hört... der Gott und Vater und 
das Gute wird weder gesagt noch gehört...". 
Daß die σιγῆ, das Schweigen, im gnostischen Bereich auf Gott weist, als dessen 
Lebensraum verstanden und geradezu als Synonym für Gott verwendet wird, legt 
J. Kroll 1913, S. 8 mit den Worten dar: 
"Daß die σιγή auf Gott - vielleicht auch auf die ganze Welt - bezogen wird, 
der schweigend über allem wohnt, sehen wir ganz deutlich z. B. in den 
oracula chaldaica (Kroll or. chald. 16). Es ist uns auch sonst in der Gnosis 
recht geläufig... Sehr oft wird Gott geradezu die σιγή genannt...” 9. 


unabhängig; der Priester vollzieht diese Handlung tatsächlich). Diese Vision erfolgt, 
da der Priester zu dieser Zeit für den Gott aktiv ist, weder im Schlaf, noch im Traum, 
sondern in der quies. 
Auch die Verwendung des Adjektivs quietus zielt in dieselbe Richtung. Wenn Apulei- 
us im Zusammenhang mit der Isisprozession XI 12,2 von einem quietus ordo religio- 
nis spricht, so will die Bedeutung "ruhig" für diesen von Maskeraden begleiteten Zug 
(ΧΙ 8) nur bedingt passen. Besser wäre hier wohl, von einer ehrwürdigen, heiligen 
Ordnung des Zuges zu sprechen. 
Wir sehen anhand dieser Beispiele, daß das Wort quies bei Apuleius eine Seinsform 
und Wirkungsmöglichkeit der Gottheit andeuten kann, die für uns kaum übersetzbar 
ist. Ähnlich schillernd, allerdings ohne die möglichen alltäglichen Nebenbedeutun- 
gen, ist der christliche Begriff der Heiligkeit, der ebenfalls auf die Gottheit, ihr Wir- 
ie ihre Kultakte und ihre Gläubi a angewendet werden kann. 

4 Nock; Festugiere 1946 (19922), 5. 208A13. 
35 Jonas 1964, 5. 363 und Tröger 1971, 5. 157 betonen ebenfalls die Existenz der 
σιγή als eigenständiges Wesen im Rahmen gnostischer Systeme, wobei sie sich auf 
Irenäus I 1 berufen, bei dem die σιγή im valentinianischen System als Partnerin des 
unbekannten Gottes belegt sei. 
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Zu diesem Verständnis des Wortes quies paßt die Erwähnung der Feindselig- 
keiten, die Lucius sich mit seinen studia, seinen Mysterienkenntnissen, zugezo- 
gen haben soll36. Ähnliches findet sich in CH IX: 

"Διὰ τοῦτο οἱ Ev γνώσει ὄντες οὔτε τοῖς πολλοῖς ἀρέσκουσιν, οὔτε οἱ 
πολλοὶ αὐτοῖς" μεμηνέναι δὲ δοκοῦσι, καὶ γέλωτα ὀφλισκάνουσι, μι- 
σούμενοι τε καὶ καταφρονούμενοι καὶ τάχα που καὶ φονευόμενοι. Τὴν 
γὰρ κακίαν ἐνθάδε δεῖν οἰκεῖν εἶπον ἐν τῷ ἑαυτῆς χωρίῳ οὖσαν 
χωρίον γὰρ αὐτῆς ἡἣ γῆ, οὐχ ὁ κόσμος, ὡς ἔνιοι ποτε ἐροῦσι βλασ- 
φημοῦντες. Ὁ μέντοι θεοσεβὴς πάντα ὑποστήσει αἰσθόμενος τῆς 
γνώσεως πάντα γὰρ τῷ τοιούτῳ, κἂν τοῖς ἄλλοις τὰ κακά, ἀγαθά 
ἐστι᾿ καὶ ἐπιβουλευόμενος πάντα ἀναφέρει εἰς τὴν γνῶσιν, καὶ τὰ 
κακὰ μόνος ἀγαθοποιεῖ" (CH ΙΧ 4), 

"Deswegen gefallen die, die in der Erkenntnis sind, nicht den vielen, und 
die vielen gefallen diesen nicht; sie scheinen aber wahnsinnig zu sein, und 
sie ziehen Gelächter auf sich, sie werden gehaßt und verachtet und wohl 
auch getötet. Ich sagte nämlich, daß die Schlechtigkeit hier, wo sie in ih- 
rem Gebiet ist, wohnen müsse; deren Gebiet ist nämlich die Erde, nicht der 
Himmel, wie einige gotteslästerlich redend sagen werden. Der Gottesfürch- 
tige jedoch wird alles ertragen, da er die Erkenntnis gesehen hat; einem sol- 
chen ist nämlich alles gut, auch wenn es für die andern übel ist; und wenn 
man ihm nachstellt, schreibt er alles der Erkenntnis zu, und allein macht er 
das Schlechte gut". 

Osiris wird also im Roman an dieser exponierten Stelle, am Schluß, mit Ka- 
tegorien und Konsequenzen für seine Gläubigen genannt, die wir bei Hermes 
wiederfinden. Die Erkenntnis des höchsten Gottes, die dritte Weihe, muß den 
Abschluß des Romans bilden, der die philosophisch-theologische Lehre im Ge- 


Dieterich 1923, 5. 42 legt die Bedeutung der σιγή für den Bereich des Mithraskultes 
dar, wo sie ihm zufolge bisweilen sogar angeredet wird, was ihre Personalisierung als 
Gottheit nahelegt. Außerdem schreibt er 1923, 5. 64A3, daß σιγή, σιγή, σιγή ein 
Signum der Einweihung, ein σύμβολον sei, das die Kultgenossen kenntlich gemacht 
habe. Tröger 1971, S. 146f. nimmt an, daß es viele solche Parolen und Losungen in 
der Gnosis gegeben habe, und er sieht hierin einen Berührungspunkt von Gnosis, 
Magie und Mysterienglauben. 

Daß zwischen Mithraskult und Isiskult für Apuleius eine Verbindung bestand, belegt 
schon der Name "Mithras" des Hauptpriesters der Isis Met. XI 22,3. Vidman 1981, 
5. 1451. weist darauf hin, daß in einigen Mithräen Sarapisstatuen gefunden worden 
seien, was für eine zumindest manchmal stattfindende gemeinsame Verehrung beider 
Gottheiten spreche. Er räumt auch die Möglichkeit ein, daß Apuleius als Eklektiker 
den Mithrasglauben in den Bereich des Isisglaubens einbezogen haben könne, auch 
wenn in keinem Iseum oder Serapeum ein Mithras belegt sei. 

36 Mir scheint diese Annahme plausibler als die von Bingenheimer 1993, S. 15 ver- 
tretene, die Met. XI 30 als Beleg dafür wertet, daß Apuleius selbst sich in Rom Feinde 
gemacht habe. 
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wand der Erzählung darbieten will. Nennen kann Apuleius den Gott nicht bei 
seinem wahren Namen, dem steht das Geheimhaltungsgebot im Wege, also 
führt er den irreführenden, naheliegenden, allgemein bekannten Namen des Osiris 
ein. Die Einführung als Allergrößter, die Art der Aufnahme durch das Schweigen 
und die nun erreichte Immunität des Lucius gegenüber den Anfeindungen, die das 
Ergebnis seiner Mysterienkenntnisse sind, sollten den Eingeweihten hinter dem 
Dämon und himmlischen Gott Osiris Hermes Trismegistos, den Νοῦς schlecht- 
hin, erkennen lassen”. 


Der Weg, wie Apuleius zufolge der höchste Gott auf die Menschen wirkt, ist 
das Fatum. Apuleius schreibt, das Schicksal (Fatum) sei das göttliche Gesetz, 
durch das die unausweichlichen Gedanken und Vorhaben des Gottes erfüllt wür- 
den. Wenn daher etwas durch die Vorsehung (providentia) getan werde, werde es 
auch durch das Fatum getan, und was durch das Fatum beendet werde, müsse 
durch providentia begonnen erscheinen. Die erste providentia sei die des 
höchsten aller Götter, der nicht nur die himmelbewohnenden Götter geordnet 
habe, welche er zu Schutz und Zierde durch alle Teile des Weltalls verteilt habe, 
sondern der durch die Natur auch diejenigen Sterblichen, die an Weisheit den üb- 
rigen irdischen Lebewesen voranstehen sollten, auf die Dauer der Zeit herausge- 
hoben und der, nachdem die Gesetze gegründet gewesen seien, die Ordnung und 
den Schutz der übrigen Dinge, die täglich geschehen müßten, den übrigen Göt- 
tern überlassen habe (de Platone I 12, 205f.). 

Wir haben diese Auffassung, die weitgehend auf Platons Timaios 41ab fußt, 
bereits im Rahmen der Metamorphose des Hippolytos und bei der Betrachtung 
der himmlischen Götter kennengelernt; sie zeigte uns das Verhältnis der Himm- 
lischen zu ihrem Schöpfer und Bewahrer, dem höchsten Gott. Was wir vom Ka- 
pitel "Die himmlischen Götter" her wissen, ist, daß die Annahme, der höchste 


37 Ein weiteres Indiz für diese These findet sich im Roman in der Ankündigung der 
dritten Weihe: Met. XI 29,4 sagt ein gottgesandter gnädiger Traum (clemens imago, 
nicht etwa quies!), Lucius sei durch die Dreizahl der Weihe auf ewig glückselig: 
"*“Nihil est’ inquit ‘quod numerosa serie religionis, quasi quicquam sit prius 
omissum, terreare. Quin adsidua ista numinum dignatione laetus capesse gau- 
dium et potius exulta ter futurus, quod alii vel semel vix conceditur, teque et isto 
numero merito praesume semper beatum". 
Dieser Hinweis darauf, daß gerade die Dreizahl der Weihe Lucius auf ewig glücklich 
mache, kann auf den dreifach größten Gott, auf Hermes Trismegistos zielen, in des- 
sen Dienst Lucius nun aufgenommen wird. 
Wenn Fick-Michel 1991, 5. 259f. erwähnt, daß der calamus einerseits als Querflöte 
im Kult des Osiris Met. XI 9,6 bezeugt sei, andererseits das Instrument der Offenba- 
rung des Thot, des Hermes sei, so können wir an dieser Kleinigkeit erkennen, wie 
auch in diesem Symbol, auf das Apuleius im Proömium Met. I 1,1 (5. o. 5. 72£f.) den 
Leser aufmerksam macht, auf die Verbindung, die in-eins-Setzung von Osiris und 
Hermes angespielt wird. 


Der Gott des Apuleius: Der höchste Gott 209 


Gott herrsche über das Fatum, nicht in Platon ihren Ursprung hat. Reitzen- 
stein3® hat gesehen, daß die Herrschaft der Isis über das Fatum, wie wir sie aus 
Met. XI 15 kennen und als mit dem höchsten apuleischen Gott identisch bewer- 
tet haben, ihre Parallele in CH XII 9 findet: 
". εὑρήσεις ὅτι ἀληθῶς πάντων ἐπικρατεῖ ὁ νοῦς, ἣ τοῦ θεοῦ ψυχή, 
καὶ εἱμαρμένης καὶ νόμου καὶ τῶν ἄλλων πάντων. καὶ οὐδὲν αὐτῷ 
ἀδύνατον, οὔτε εἱμαρμένης ὑπεράνω θεῖναι ψυχὴν ἀνθρωπίνην οὔτε 
ἀμελήσασαν, ἅπερ συμβαΐνει, ὑπὸ τὴν εἱμαρμένην θεῖναι", 
".. du wirst finden, daß die Vernunft (= der νοῦς), die Seele Gottes, in 
Wahrheit alles beherrscht, sowohl das Schicksal als auch das Gesetz als 
auch alles andere; nichts ist ihr unmöglich, weder, die menschliche Seele 
über das Schicksal zu erheben, noch, diese dem Schicksal unterzuordnen, 
wenn sie nachlässig ist, was vorkommt". 
Wieder haben wir ein Element der apuleischen Gotteslehre, das nicht auf Platon, 
sondern auf hermetisches Glaubensgut3? als Vorlage des Apuleius hinweist. 

Für diese Entsprechung zwischen dem apuleischen Glauben an den höchsten 
Gott sowie der Herrschaft der Isis über das Schicksal des Lucius zum Schluß der 
Metamorphosen einerseits und der hermetischen Auffassung andererseits haben 
wir als zweites Zeugnis im Kapitel "Seelenlehre" Zosimos kennengelernt: 

"Ὁ δὲ Ἑρμῆς καὶ ὁ Ζωροάστρης τὸ φιλοσόφων γένος ἀνώτερον τῆς 
εἱμαρμένης εἶπον, τῷ μήτε τῇ εὐδαιμονίᾳ αὐτῆς χαίρειν, ἡδονῶν γὰρ 
κρατοῦσι, μήτε τοῖς κακοῖς αὐτῆς βάλλεσθαι, πάντοτε ἐν ἀῦλίᾳ 
ἄγοντας..." 49, 
"Hermes und Zoroaster sagten, die Gattung der Philosophen sei dadurch 
über dem Schicksal, daß sie sich weder an dessen Glückseligkeit freuten, 
denn sie beherrschen die Lüste, noch durch dessen Übel aus der Bahn ge- 
worfen würden, da sie ganz und gar im Immateriellen leben...". 
Deutlich sehen wir, daß die im νοῦς Befindlichen, die Philosophen über dem 
Schicksal stehen, und anhand dieser Partie erkennen wir wiederum, wie wir uns 
die Herrschaft des höchsten Gottes über das Schicksal im konkreten Fall zu den- 
ken haben: Reitzenstein®! bringt es auf die Formel, daß der Weltgott, oder das 


38 Reitzenstein 1927<a>, 5. 300f. Auf diese Stelle macht Griffiths 1975, 5. 244 
ebenfalls aufmerksam. 

9 Das Fatum ist auch auf die Stoa zurückführbar, wie wir schon im Kapitel über die 
himmlischen Götter stoische Elemente bemerkten, doch weist die Verbindung von 
platonischen und stoischen Elementen möglicherweise auch auf hermetische Auffas- 
sungen. 

40 Nock; Festugiere: Hermes Trismegiste, Bd. IV, 5. 117 = Zosimus IH 49,3 in 
Berthelot, M.; Ruelle, Ch.-Em. (Edd.): Collection des anciens alchimistes Grecs. Bd 
D. -Paris 1888, S. 229. 

41 Reitzenstein 1927, S. 276A6. 
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Weltselbst oder der Welt-voög zugleich Gott, Selbst oder νοῦς im Menschen 
sei, weil Kosmos und Welt sich entsprächen. 

Dazu paßt auf Seiten des Apuleius, daß seiner Meinung nach nicht nur die 
Beziehung zwischen dem höchsten Gott und dem Fatum, sondern auch die zwi- 
schen dem höchsten Gott und den Tugenden eng ist; diese entspringen aus 
jenem: 

"Prima bona esse deum summum mentemque illam, quam νοῦν idem vo- 
cat; secunda ea, quae ex priorum fonte profluerent, esse animi virtutes, pru- 
dentiam, iustitiam, pudicitiam, fortitudinem. Sed his omnibus praestare 
prudentiam..." (de Platone II 1, 220), 
"Der höchste Gott und derjenige Verstand, den er νοῦς nennt, seien die er- 
sten Güter; die Tugenden des Geistes, Klugheit, Gerechtigkeit, Schamemp- 
finden, Tapferkeit, die aus der Quelle der ersten entsprängen, seien die zwei- 
ten. Diesen allen aber stehe die Klugheit voran...", 
Hiermit wird eine Verbindung zwischen den Tugenden, die in der Herrschaft der 
ratio innerhalb der Seele bestehen, und dem höchsten Gott, der Weltratio, dem 
νοῦς, hergestellt. Wieder sehen wir die Verbindung zwischen den platonischen 
Kardinaltugenden im allgemeinen, der Klugheit oder Besonnenheit, d. h. der 
σωφροσύνη, im besonderen, und der Religiösität. Philosophie und Gottesdienst 
sind für Apuleius, anders als für uns Heutige, eine Einheit; Philosophie schafft 
die Verbindung zwischen dem Menschen und dem höchsten Gott, wie sie den 
Menschen in göttlichen Rang erheben kann“2. So verstehe ich auch die Ein- 
schränkung, die Apuleius über die Wirkung des Schicksals macht; er sagt, laut 
Platon, bei dem sich übrigens nichts dergleichen findet, dürfe nicht alles vom 
Fatum abhängig gemacht werden, es liege auch einiges im Menschen“ und im 
zufälligen Geschick (fortuna): 
"Nec sane omnia referenda esse ad vim fati putat, sed esse aliquid in nobis 
et in fortuna esse non nihil" (de Platone I 12, 206). 
Was im Menschen liegt, ist die Besonnenheit, die diesen dem Gott ähnlich 
macht und ihn an dessen Herrschaft heranführt oder, wenn sie fehlt, ihn vom 
Herrschaftsbereich des höchsten Gottes trennt. Daß dieses Verständnis der Eigen- 
verantwortung des Menschen mindestens so gut hermetisch wie platonisch ist, 
wissen wir bereits. 


42 Wir haben dieses Phänomen im Kapitel "Seelenlehre" bereits erkannt, vgl. oben 
5. 156ff. 

3 Die Mitverantwortlichkeit des Menschen für sein Schicksal wird im Mittelplato- 
nismus als bereits bei Homer formuliert verstanden; man vergleiche [Plutarch], de 
Homero II 120,2. Der pädagogische Impetus, der mit dieser Lehre verbunden ist, fin- 
det, wie wir bereits gesehen haben, in der Metamorphose des Hippolytos seine Ent- 
sprechung darin, daß die Lösung der Geschichte von einem besonnenen Mann herbei- 
geführt wird, der als deus ex machina fungiert, und daß der Gerettete seinerseits ein in 
den Wissenschaften Ausgebildeter, ein der Rettung Würdiger, ist. 
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Fassen wir auch hier zusammen: 

Wie bei Platon ist im Sinne des Apuleius der höchste Gott unermeßlich und 
kaum begreiflich. 

Anders als bei Platon aber darf dieser höchste Gott nicht benannt werden, er 
ist Herr des Fatums, und Apuleius verehrt ihn nicht nur durch Philosophieren, 
sondern auch durch Opfer vor einem Standbild des Hermes. Hermes aber hat als 
Hermes Trismegistos nicht nur Züge, die denen des platonischen Gottes weitge- 
hend entsprechen, sondern des Apuleius Abweichungen von Platon in der Be- 
zeichnung des Gottes und in der Art, über den Gott sich äußern zu können, wei- 
sen auf diesen Gott. Selbst die Offenbarung des Osiris als höchsten Gott im XI. 
Buch des Romans erweist sich als nur vordergründig zutreffend: für Eingeweihte 
läßt sie anhand der Beschreibung der Offenbarung, die auf die hermetisch-gnosti- 
sche Überzeugung von der Existenz des höchsten Gottes im Schweigen anspielt 
und die Lucius als Eingeweihten gegen die Verachtung der Menge der nicht Ein- 
geweihten in Schutz nimmt, den Νοῦς hinter dem Osiris sichtbar werden. Dieser 
Νοῦς ist der Schlüssel für das apuleische Gottesbild. Es besteht eine Verbindung 
zwischen dem Νοῦς schlechthin, dem höchsten Gott, und dem νοῦς im einzel- 
nen Menschen. Die Tugenden des Menschen, mit denen er von seiner Seele, sei- 
nem νοῦς, richtigen Gebrauch macht, entspringen aus dem höchsten Gott. 
Wenn der Mensch von diesen Tugenden richtigen Gebrauch macht, wenn er be- 
sonnen und verständig ist, kann er zum Dämon werden; wenn er als Dämon tu- 
gendhaft ist, kann er zum himmlischen Gott werden. All dies kann der Mensch 
durch Philosophieren, durch das Anstreben der Nähe zum höchsten Gott, errei- 
chen. Isis ist der Beleg dafür. 
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Zusammenfassung 

Unsere Untersuchung, was unter dem Gott des Apuleius zu verstehen ist, er- 
gab zum einen, daß zwischen den theoretischen Schriften und dem Roman Ver- 
bindungen vorhanden sind, daß also der Roman den Glauben des Apuleius in li- 
terarischer Gestalt enthält. Zum anderen ergab sie, daß der Glaube des Apuleius 
keineswegs so rein platonisch ist, wie Apuleius uns das glauben machen 
möchte, sondern daß eine enge Beziehung zum mystischen Bereich der Gnosis 
und des Hermetismus vorliegt. Teilweise ist das uns noch bekannte Material des 
Hermetismus, zu dem wir bei Apuleius Entsprechungen vorgefunden haben, mit 
dem Platons deckungsgleich, da es von Platon abhängt, teilweise aber ist es ei- 
genständig und nicht von Platon abhängig, und beides hat auf den Roman im 
allgemeinen und auf die genauer untersuchten literarischen Metamorphosen im 
besonderen Einfluß genommen. 

Wir wollen unsere zusammenfassende Rückschau auf die vorliegende Untersu- 
chung damit beginnen, daß wir diejenigen Elemente des Gottesbildes des Apu- 
leius, die sich für die Interpretation der literarischen Metamorphosen als beson- 
ders bedeutsam herausgestellt haben, zusammenfassen. Wir werden dabei die 
Überschneidungen zwischen apuleischer und hermetischer Lehre berücksichtigen. 
Das Verfahren, die Zusammenfassung mit der Theorie des Apuleius zu beginnen 
und diese zu seinem Roman in Beziehung zu setzen, hat den Vorteil, daß der 
theoretische Hintergnund unserer Metamorphosen offenkundig wird. 


Folgende Elemente sind in der Seelenlehre des Apuleius enthalten, die wir in 
hermetischen Schriften und in den literarischen Metamorphosen wiederfinden: 

1. Die Geborgenheit des Gottesfürchtigen in der Herrschaft der Vernunft! 
Diese Geborgenheit drückt Apuleius im Roman im XI. Buch durch die Rettung 
des Lucius und die Ansprache des Isis-Priesters an Lucius nach dessen Rettung 
expressis verbis aus. Zuvor wird dieses Thema im Roman durch zwei Beispiele 
eingeführt: einerseits mit einem positiven Beispiel durch die rettende Besonnen- 
heit des klugen Arztes in der Metamorphose des Hippolytos, andererseits in der 
Metamorphose des Aias mit einem negativen Beispiel durch die Raserei des Lu- 
cius und seine Verwandlung in einen Esel. 

2. Die verderbliche Wirkung des ἔρως 2. Die Metamorphose der Odyssee 
zeigt, wie gefährlich die gemeine Liebe, die Venus Vulgaris, infolge der Aggres- 
sivität des Partners werden kann; in der Metamorphose des Aias wird durch die 
Verwandlung des Lucius in einen Esel dargestellt, daß man durch das Verlangen 
nach Magie und sexuellen Genüssen in das Reich eines bösen Dämons, 
Seth/Typhons, gerät; und die Krankheit der Stiefmutter in der Metamorphose des 


l 50. 8. 156ff. 
2 ς ο. S. 160. 
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Hippolytos entspricht der apuleischen? Auffassung, daß die Herrschaft der Be- 
gierden über die Seele auch die körperliche Gesundheit zerrüttet. 

3. Der Gedanke der Seelenwanderung und die Vorstellung, daß die Wandlung 
zum Weisen plötzlich erfolgt“. Die Seelenwanderung erlebt Lucius nach der Me- 
tamorphose des Aias selbst, indem er in einen Esel verwandelt wird. Bei seiner 
Errettung aus der Eselsgestalt erfährt er nicht nur die Seelenwanderung in die 
Menschengestalt, sondern in Verbindung mit ihr während seiner Weihe die Ver- 
wandlung in zwölf Wesen, die auf seinen Stolen dargestellt sind. Daneben ist die 
Weihe als zeitlich sehr eng umrissener Vorgang die Entsprechung für die apulei- 
sche These, daß die Wandlung zum Weisen plötzlich erfolgt. 


Auch die Untersuchung des Götterhimmels im engeren Sinne mit seiner Un- 
terteilung in Dämonen, himmlische Götter und den höchsten Gott trägt zur Ent- 
schlüsselung des in den Metamorphosen enthaltenen Sinns bei: 

Die Wandlung von Menschen zu Dämonen infolge ihrer Verdienste und ihrer 
Besonnenheit, die wir aus Apuleius kennen und teilweise auf Platon, teilweise 
auf hermetisches Schrifttum zurückführten®, wird vom klugen Arzt in der Meta- 
morphose des Hippolytos auf alltäglicher Ebene vollzogen, da er zuerst den ver- 
brecherischen Sklaven mit einem Schlafmittel täuscht und danach wie der Patron 
seiner Zunft, Asklepios, einen -scheinbar- Toten zum Leben erweckt. Wir haben 
schon darauf hingewiesen, daß es sich bei dem literarischen Abbild eines Dä- 
mons nicht zufällig um ein Abbild des Asklepios handelt, sondern daß hier die 
Absicht vorliegt, daß dieses Abbild von möglichst vielen Lesern erkannt werden 
kann, da Asklepios laut Apuleius überall Verehrung genießt. 

Über die Wirkung eines bösen Dämons, wie Seth/Typhon einer ist, unter 
dessen Herrschaft Lucius sich in Eselsgestalt nach der Metamorphose des Aias 
augenfällig befindet, finden wir bei Apuleius entsprechendes in seiner Dämonen- 
lehre, wo er sagt, die Dämonen seien es, aus denen die Dichter Götter bildeten, 
die die Menschen haßten oder liebten (de deo Socr. 12, 145f.). Wir finden aber 
auch im Hermetismus eine Auseinandersetzung mit der Wirkung eines bösen 
Dämons, die nicht nur als Resultat aus dessen Wirken eine Vielzahl von Verbre- 
chen aufzählt, die Lucius als Esel fast alle erlebt, sondern die bei der Benennung 
eines dieser Verbrechen, des Sturzes von einem Abhang (κατὰ κρημνῶν κατα- 
φοράς), eine nahezu wörtliche Überschneidung mit Plutarchs Beschreibung der 
Bräuche zu einem Fest des Seth/Typhon darstellt. Dort wird beschrieben, daß die 


3 Daß diese Auffassung nicht von Apuleius stammt, sondern älter ist, ist oben er- 
wähnt worden. Hier geht es darum, daß sie von Apuleius sowohl theoretisch formu- 
liert als auch poetisch gestaltet worden ist. 
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Koptiten einen Esel in einen Abgrund stürzen (κατακρημνίζειν), weil Typhon 
eine Eselsgestalt angenommen haben soll’. 

Die rettende Isis wiederum, die Lucius aus der Herrschaft des wütenden 
Schicksals errettet und in das Reich des sehenden Schicksals aufnimmt, ent- 
puppt sich nicht nur als Dämon, sondern durch ihre Nähe zum höchsten Gott als 
Idee der Götter. Sie, die als Athene in allegorischer Interpretation die Klugheit, 
die Besonnenheit schlechthin ist, steht dem höchsten Gott, dem νοῦς, der Ver- 
nunft, sehr nahe und kann so ihre Diener ins Reich eines sehenden Schicksals 
retten8. Die zweite Weihe des Lucius wird durch die Doppelgestalt der Isis als 
Dämon einerseits sowie als himmlische Göttin und als Idee des höchsten Gottes 
andererseits nötig. 

Die dritte Weihe wiederum erfolgt, weil Lucius den allerhöchsten, den drei- 
fachhöchsten Gott schaut. Über dessen Namen schweigt Apuleius, da, wie wir 
wissen, das Wissen um den wahren Namen Macht über den Gott verleiht. Die 
vielfältigen Übereinstimmungen mit hermetischer Literatur, die wir zuvor be- 
merkt haben, und die Umschreibung der Umstände, unter denen Lucius den 
höchsten Gott schaut!P, lassen uns annehmen, daß dieser Gott Hermes Trisme- 
gistos, der νοῦς, ist. Zu dieser Annahme paßt auch die Herrschaft über das 
Schicksal, die Hermes Trismegistos in der hermetischen Lehre zugesprochen 
wird!1 und die Isis, eine Schülerin des Hermes, im Roman für sich in Anspruch 
nımmt. 


Faßt man die Elemente der Theorie des Apuleius und des Hermetismus, die 
für die Interpretation unserer literarischen Metamorphosen bedeutsam sind, unter 
einer Zielsetzung zusammen, so müssen wir sagen, daB sowohl die literarischen 
Metamorphosen als auch die Gotteslehre des Apuleius als auch die aus dem 
Hermetismus herangezogenen Zeugnisse die Besonnenheit lehren wollen. Das 
Gottesbild sowohl bei Apuleius als auch im Hermetismus enthält eine enge 
Verbindung zwischen der Vernunft, dem νοῦς des einzelnen und dem höchsten 
Gott, der Weltvernunft, dem Welt-voög, die durch Frömmigkeit und Philosophie 
des einzelnen hergestellt wird!2. Wir haben den besonnenen und frommen Stief- 
sohn sowie das Abbild des Asklepios in der Metamorphose des Hippolytos als 
positive Beispiele ebenso kennengelernt wie die negativen Beispiele Socrates 
und Lucius in den beiden anderen Metamorphosen; von unseren Episoden ausge- 
hend müssen wir annehmen, daß der Roman den Leser zur Besonnenheit anhal- 
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ten will, weil diese den Leser dem Gott näher bringt. Diese Annahme ist 
unabhängig davon, ob wir im höchsten Gott tatsächlich Hermes Trismegistos 
oder nur den abstrakten Gott eines Philosophen sehen wollen, sie paßt zu beiden 
Thesen über den höchsten Gott. 

Der Roman ist mit starkem pädagogischem Impetus geschrieben; er will nut- 
zen, indem er lehrt. Die Lehre der Besonnenheit, der Herrschaft der Vernunft über 
die Seele, ist das Ziel der Metamorphosen, da diese Herrschaft zur wahren Reli- 
giösität, zur Erkenntnis des wahren νοῦς und zur Freiheit vom Schicksal führt. 
Der Mensch, der dies erreicht, wird, wie wir gesehen haben, letztlich dämonisch 
oder göttlich! ?. 

Die Deutlichkeit, mit der die Unterweisung im Rahmen unserer Episoden er- 
folgt, wird durch Apuleius von Mal zu Mal gesteigert. Die Metamorphosen der 
Odyssee und des Aias bieten negative Beispiele; sie zeigen, welch verheerende 
Folgen fehlende Besonnenheit zeitigen kann. Die Metamorphose des Hippolytos 
hingegen verdeutlicht die heilbringenden Folgen, die aus der Herrschaft der Be- 
sonnenheit über die Seele folgen. Apuleius weist bei allen drei Episoden auf 
sein Anliegen dadurch hin, daß sie im Kontrast zu ihren erkennbaren, in den er- 
sten zwei Fällen beim Namen genannten Vorlagen enden. Man würde von einer 
Verfremdung bekannter Stoffe sprechen, die den Leser zum Nachdenken und zum 
Lernen anhalten soll, wenn der Begriff nicht durch Brechts Theatertheorie auf 
unser Jahrhundert festgelegt wäre. 

Mit jeder Episode verlagert Apuleius den Aspekt, unter dem er die Besonnen- 
heit lehren will: 

Der Tod des Socrates zeigtdem Leser die Folgen falscher, gemeiner Liebe und 
weist ihn durch die Anspielungen auf die platonische Lehre von den zwei For- 
men der Liebe auf die wahre, die himmlische Liebe hin. 

Gemeine Liebe und Magie, die falsche Form des Gottesdienstes, werden dem 
Leser in der Metamorphose des Aias vorgeführt. Hier tritt zum verwandelten 
Ende der Episode als belehrendes Element der deutliche Hinweis auf 
Seth/Typhon mit Anspielungen auf Bräuche zu seinem Fest und mit der an- 
schließenden Verwandlung des nichts lernenden Lucius in das Tier dieses Dä- 
mons, in einen Esel. Apuleius verstärkt den belehrenden Effekt, indem er den 
Leser wie Lucius in der Täuschung verharren läßt, bis sich zu Ende des Schau- 
prozesses die Gefahr als Scherz und Gottesdienst entpuppt, der, wie gesagt, den 
Bräuchen zum Fest des Seth/Typhon bei den Koptiten sehr ähnelt1*. Apuleius 
läßt so den Leser die Gefahren der Magie miterleben. Lucius lernt aus diesem 
Ereignis so wenig wie aus den vorherigen, obwohl die mit falschem Verhalten 
verbundenen Gefahren ihm nun zum ersten Mal am eigenen Leibe widerfahren 
sind. Der Leser aber kann den Prozeß als Spiegel verstehen, der ihm vorgehalten 
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wird und der ihn sich selbst als Neugierigen im Sinne Plutarchs zeigt!?, und er 
kann die Täuschung über den wahren Sachverhalt, der auch er selbst unterlegen 
ist, als Hinweis auf die mit Magie und Unbesonnenheit verbundenen Gefahren 
verstehen. 

Daß die dritte Episode die mit der Herrschaft der Begierden über die Seele ver- 
bundenen körperlichen Gefahren am Beispiel der Stiefmutter ebenso verdeutlicht, 
wie sie den frommen und gut ausgebildeten Stiefsohn sowie den klugen Arzt an- 
ders als bei den vorherigen negativen Beispielen als positive Beispiele für die 
Herrschaft der Vernunft über die Seele und die daraus folgende Freiheit von den 
Schlägen der Fortuna vorstellt, ist oben schon dargelegt worden. Wir sehen, wie 
Apuleius in seinen Hinweisen für den Leser deutlicher wird. 


Keineswegs soll die Bemerkung, daß Apuleius immer deutlicher in seinen 
Hinweisen wird, behaupten, daß jeder sie verstanden haben könnte. Der Roman 
ist, wie wir bei der Frage nach der Bedeutung seines Namens und des Prooemi- 
ums dargelegt haben, Literatur für Eingeweihte. Sie sollen Bekanntes wiederer- 
kennen und dadurch leichter über die Wahrheit nachdenken können!®. Apuleius 
hat auch die Wahrheiten, die der Leser erkennen soll, in steigernder Anordnung 
durch die literarischen Metamorphosen ausgedrückt. 

In der "Odyssee" geht es, wie das gleich zu Anfang erwähnte weiße Pferd des 
Apuleius, der Name des Hauptakteurs, Socrates, und die Topographie der 
Schlußszene annehmen lassen, in erster Linie um platonische Lehrinhalte über 
die wahre Liebe. 

Im "Aias" wird vor allem, auch wenn Platonisches mitgestaltet wird, auf 
Isiastisches, auf den Eintritt des Lucius in das Reich des Seth/Typhon, ange- 
spielt, wie die Ähnlichkeit der gesamten Szenerie des Prozesses mit dem Fest zu 
Ehren des Seth/Typhon und die anschließende Verwandlung des Lucius in dieses 
Tier belegen. Das Isiastische aber ist die religiöse Gestaltung des Platonischen, 
wie sie jeder Leser im XI. Buch sehen kann. 

Der "Hippolytos" schließlich verweist über diese beiden Bereiche hinaus mit 
der Figur des an Asklepios, den Schüler des Hermes Trismegistos, erinnernden 
Arztes auf die Welt des Hermes Trismegistos. Hermes Trismegistos ist der hin- 
ter der für jeden sichtbaren Göttin Isis stehende höchste Gott, den Apuleius nicht 
benennen will. Alle diese Anspielungen sind nur für den Eingeweihten zu ver- 
stehen; der nicht Eingeweihte liest den Roman nur als eine Skandalgeschichte 
mit zum Teilsehr sonderbar konstruierten Einlagen. 
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Lieber Leser, Sie sind einen weiten Weg von der Entdeckung bekannter litera- 
rischer Themen bis zur Annahme einer platonisch-isiastisch-hermetischen Erzie- 
hungsabsicht in einem Roman für Eingeweihte gegangen. Vielleicht erscheint 
Ihnen nicht jede hier vertretene These plausibel, gewiß aber sind Sie mit mir 
davon überzeugt, daß der Roman viel komplexer ist, als er auf den ersten Blick 
scheint, und daß er es wert ist, entschlüsselt zu werden. Die Aufforderung und 
Verheißung, die Apuleius zu Ende des Prooemiums formuliert, hat in Anbe- 
tracht dieser Erkenntnis ihre volle Berechtigung: 


Lector intende: laetaberis. 
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